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الفصل الأول: الد 


1- تعريف الدين وماهيته 00000000 


- المعنى اللغوي لكلمة دين في أكثر من لغة EDE ES‏ 


3 الطقس ل 


4( الأخرويات (الموت وما وراءه) 7700000 5# 


2-2- المكونات الثانوية للدين TT‏ 
1) الأخلاق والشرائع ا 


الفصل الثاني: علم الأديان 


1- تعريف علم الأديان د21 


الباب الأول: الدين وعلم الأديان 


ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 0 0010001011 


عوقو ووو وو وو و وو م م نمويه رةه 6 مله 


1 1 1 ا 1 1 1 010010 


وقافووة ةو وف ةفهلو و لوو ووو ول ووو لوول 


وأقاقوة .ويه و وام و فو ةم مم وهر وو م و و6 6و6و5 


وأقاقارة وارريهة فور نمو و هايو مارو م فوم وم روه 


واوفوو وو رو مو و ووو وعم رمو رمث موثو وزوو5 


وأقا. وق ونيم ويءة ثموة وم م لوقعم نيمو معفمو ون 66و 


49 


49 


6 
2- ضرورة علم الأديان 1|141[ |[ [ز[ز[ |[ |[ [ |[ 000 

3- العلوم الداخلية المكوّنة لعلم الأديان وتصنيف الأديان 0 
الباب الثاني: تاريخ علم الأديان1: دراسة الأديان منذ الحضارات القديمة حتى القرن 
التاسع عشر E SS O NSS‏ 
الفصل الأول: التاريخ القديم : نقد الآلهة؛ الفلسفة تواجه الأديان 20101 
4 اشرق ere RAS E‏ 
2- الإغريق oa‏ لد مااي REET SAS‏ 
3- الرومان SSS SARS EA EA Se‏ 


الفصل الثاني: التاريخ الوسيط (1453-476م): علم الأديان العقائدي (الدوغمائي) . 


1- في التراث اليهودي - نقد التناخ (العهد القديم) AEA‏ 


3- في التراث الإسلامي - علم الملل والتحل 
1-3- القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي . 


واأفقةا ةف ءاي هة Sonne‏ ور ل للم 


- واصل بن عطاء (الغدّال) (131-80ه/ 748-0م) e‏ و ا 


- عمرو بن عبيد (144-80ه) SR‏ 
- جابر بن حيان (199-101ه/ 5-721 81م( 
2- القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي ... 
- النوبختي (؟-326ه) aS‏ 52592 


O O الجاحظ (255-195ه)‎ 


- أبو عيسى الورّاق (؟-247ه) 120011111 
- الريوندي (245-210ه) 25271700 


- أبو بكر الرازي (311-250ه/ 923-864م) 


أبو حيان التوحيدي (414-310ه/ 3-922 
- أبو العلاء المعري (449-363ه) 0 


02 1م( امف ا saa‏ 
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المحتوى 
» المفكرون 21007 
- الكعبي (؟-317ه) ss‏ 
- المسعودي (346-283ه) e‏ 
- المسبّحي (420-366ه) e‏ 
- أبو الحسن العامري (؟-381ه) .. 
ه العلماء مو و 


- ابن سينا الفيلسوف (427-370ه) 


وا ما وواق وا عه ع مهو وووة و وام وه ووث ع ريه وم مه م وو ةرام ةم من و ممه 


وأقاه و وه وو وو هو و وورة و وني موث ومرة وم مارو ونع رنم ورين نمم ثم ممه 


ع« م واواة م وام م م م هش ور و قمع يه و روف عه م عه مه رمثم ثة نهم و م وو ونه 


- أحمد بن يعقوب بن مسكويه (421-330ه) 217100 
- أبو الريحان البيروني (435-362ه) وال و ا ا و 
4-3- القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي N‏ 
- القاضي عبد الجبار المعتزلي (415-359ه/ 025-969 1م( 01110101 
- أبو منصور عبد القاهر البغدادي (؟-429ه) 5 01 0 111 
- ابن حزم الأندلسي (456-389ه) اميد اسان اانا وقول لشو اشوا ا 
- أبو المعالي الجويني (478-419ه) N AEN ERS‏ 
5-3- القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي E ERS‏ 
- أبو الفتح الشهرستاني (548-446ه) SRS.‏ او ل ا ا 
- فخر الدين الرازي (606-543ه) eee‏ 
6-3- القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي 00 0 25310700 
3- 7- القرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي اطع امنا العامة ا ا 
- ابن تيمية (726-661ه) RD RABE EO‏ 
- ابن قيم الجوزية (751-691ه/ 349-1292 1م) SEs‏ 
- ابن خلدون (808-732ه) aaa‏ و ا 
8-3- القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي ET‏ 
الفصل الثالث: التاريخ الحديث لغاية القرن التاسع عشر (1800-1453م): 
الدراسات الدينية وبذور علم الأديان ا ل OS‏ 
1- القرن الخامس عشر: نقد في الأديان EAE aan‏ 


- نيكولو مكيافيكي (1527-1469م) 


واواواقووة ةو وو روه وو م ووو هوه و قروا ويه فقوره و مويق ة يمرا و ويه 


98 
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8 علم الأديان 
- دسيدريوس إراسموس (1536-1466م) 1 1[ ا 212007 
- توماس مور (1535-1478م) SADE‏ موك 1100.7 
- بيترو بومبوناتزي (1525-1462م) اا ا ا TOOT e‏ 
2 القزن السناوس عفر الك فق لادان EE‏ لوق للم 
- فرانسيس بيكون (561 626-1 1م) LOR aoe‏ 
- بيير شارون (541 603-1 1م) O EEE‏ 
- بيير دي لارمي (بتروس راموس) (1672-1515م) OS a‏ 
- مونتاني (ميشيل دي مونتين) (1592-1533م) اك ا ع تك LOA‏ 
3 لفرت السا .عشر: العقل يقف في وجه الأديان: LOA cS‏ 
- رينيه ديكارت (1650-1596م) ا مر OA iS AES‏ 
- باروخ سبينوزا (1677-1632م) ا OG‏ 
- ريتشارد سيمون (RiCharad S0")‏ (1712-1638م) TOG Sao‏ 
- غوتفريد أرنولد (1714-1666م) الام اممو اس و ا LOE‏ 
- تشارلز بلاونت (1693-1654م) ا 0 0 0 0 
- نيقولا مالبرانش (1715-1638م) {OB eS AES SESS‏ 
4- القرن الثامن عشر: نزعة الطبيعة تحاكم الأديان بق مابنة وبنب قا TNO‏ 
- جين أستروك (1766-1684م) الات لم مع م اوت ا لال رعو عه اع ا ل O‏ 
- هيرمان صموئيل ريماروس (1768-1694م) TO ROSSER‏ 
- غوتهولد ليسنغ (1781-1729م) LOM, eae‏ 
- البارون دي هولباخ (1789-1723م) حرط خخ اخ انو ال قلحو لجو و UA‏ 
- يوهان هردر (1803-1744م) 01000( 
- يوهان إيكهورن (1827-1752م) و ا لو ل ا IA‏ 
- بنيامين كونستان (767 830-1 1م) Aen Sa Rees‏ 
الباب الثالث : تاريخ علم الأديان2 : تأسيس علم الأديان العام منذ القرن التاسع عشر إلى 
الآن 2015-0م م ا ا IS Aes Secs‏ 
الفصل الأول: العلوم الإنسانية حاضنة لعلم الأديان E aS‏ 


المحتوى 9 


1- المؤسسون الكبار لعلم الأديان م ا و ال ا 
- ماكس مولر (1900-1823م) : LO aa‏ 
- رودولف أوتو (1937-1869م) e‏ 1 
- مرسيا إلياد (1986-1907م) 0 00 0 12120 
2- سوسيولوجيا الأديان (علم الاجتماع الديني) Eo‏ ا O‏ 
- أوغست كونت (1857-1798م) اسن ا اما ASSESS‏ 
- إميل دوركايم (1917-1858م) AA aoe ESN‏ 
- هربرت سبنسر (1903-1820م) SSS‏ ا 0 
- ماكس قيبر (1920-1864م) اا ا e‏ 
- روجيه كايوا (1978-1913م) ا ا ل ا ا لم O‏ 
3- أنتربولوجيا الأديان ee A‏ ا 0 
- إدوارد تايلور (1917-1832م) LOGS ee‏ 
- أندرو لانغ (1912-1844م) eA EON E EEE‏ 
- لوسيان ليفي - برول (1939-1857م) SOAs‏ 
- جيمس فريزر (1941-1854م) OE‏ 
- أدولف إلجارد جنسن (1965-1899م) 0 00 
- ميشيل مسلان (2010-1926م) es‏ جاب مو وى لتحي لادان ماماو لط مات IT‏ 
4- سايكولوجيا الأديان (علم النفس الديني) ERGE‏ مايه واكم ب E‏ 
قالش الحريين O‏ ا O O‏ 
- إدوارد فون هارتمان (1906-1842م) TO eA Ee‏ 
- وليم جيمس (1910-1842م) es‏ اا لسر مه اول وعم فلاو لوقي IRO‏ 
- سيغموند فرويد (1939-1856م) TIR oa RS E RE OS‏ 
- كارل غوستاف يونغ (1961-1875م) eSNG‏ :1192 
5- علم لغة (ألسنية) الأديان OA‏ 
- إميل - لويس بورنوف (Emile-Louis BUFNOUf)‏ (1907-1821م) eS‏ :2110 


- جورج ديموزيل (1986-1898م) AES‏ الوا ا 212 


10 علم الأديان 


6- علم الأساطير (الميثولوجيا) 1100000 1 1515107010111 
- المدرسة الأسطورية الألمانية (565001 ا8هأوهاهطالالا 66020) في القرن التاسع 


- المدارس الأسطورية الغربية فى القرن العشرين 1 001011 
نشأة وانتماء الأسطورة Ree‏ 1 1770700101 


- جوزيف كامبل (1987-1904م) زد 000 OS‏ 
- نورثروب فراي (1912- 1991م) O SOS AES‏ 
7- علم اللاهوت (ثيولوجيا الأديان) A SSSR‏ 
- فيلهلم شميدت (1954-1868م) O‏ ش12 


- لودفيغ فيورباخ (872-1804 (e1‏ اجو سد اخ وبا لديا EAN‏ اع و و وا 14 
- كارل مار کس )883-1818 1م( ل ا ا ا O‏ 0 


- فريدريش نيتشه (1900-1844م) ا ا م ا ES‏ 
- جون هيك (2012-1922م) e E SSS‏ 
الفصل الثاني : مناهج البحث موجهة لعلم الأديان E‏ 
أولاً: المناهج التقليدية E 121 2121 RT as‏ 
1- مناهج البحث المستمدة من العلوم الطبيعية (المسحية والوضعية والتجريبية) . 
2- مناهج البحث المستمدة من العلوم الإنسانية (التاريخية والمقارنة) ER‏ 
1-2- المنهج التاريخي (تاريخ الأديان) اذ A‏ 
- رفائيلي بيتّازوني (1959-1883م) as‏ ل 
- جواشيم واش (1955-1828م) -ذ--ذ-ب-11ز1ز1ز1 1171111101111 
2-2- المنهح المقارن (مقارنة الأديان) ERE‏ 00 
- إرنست ترولتش (1923-1865م) AER SAS‏ 
- إسماعيل الفاروقي (1986-1921م) 511110101000085 
3- مناهج البحث المستمدة من الفكر والفلسفة (الوضعية والجدلية) e‏ 


1-3- المنهج الوضعي (5081]10/15006) SN‏ 00 


المحتوى 


ES E RT إدموند هوسرل (1938-1850م)‎ - 


لسر 

Tp 
کے‎ 
فى‎ 
N 
O0 
O0 
ل‎ 
حد‎ 
س‎ 
1 
5 
- 

1 


ج جيرارد فان در ليو )950-1890 1م( aes SRR eet maNOEVESSÊR‏ 


Te E A ere eA aa eS e a Rie المنهج التاويلق (هرمينوطيقا الأديان)‎ - 
TASA [ [ [| [ ز دز[‎ elê ح فريدريش شلا یر ماخر (768 834-1 1م(‎ 


N 


- ديفيد فريدريش شتراوس (1874-1808م) Ee Ree Seet‏ 
- فيلهلم دلتاي (1911-1833م) الو اس مجو الس O‏ 
- بول ريكور (2005-1913م) ا ا 000 
3- المنهج الدلالي (سيميولوجيا الأديان) ا 
- مارسيل موس (1950-1872م) SS‏ ا e SNS‏ 


- روبرت يال فونه ة وموم ممم م ةمقو م ووم مم مو و م ماي مونو ممم م ووم ممم يو ممم يه زم مم مه وام وه و6 وم 6 مم 6ه 


4- المنهج البنيوي (بنيوية الأديان) ا ا E‏ 
- رادكليف براون (1955-1881م) ا a‏ ا 
- كلود ليفي شتراوس (2009-1908م) ا ا ع ب 


- المنهج التفكيكي (تفكيكية الأديان) SRR ESSA‏ 


- جاك دريدا (2004-1930م) ملعت جاه لجا للم ا و 


ر 


- محمد أركون (2010-1928م) eNom‏ 


الباب الرابع : علم الأديان الخاص (المتخصص) E SA‏ 


الفصل الأول: علم الأديان المتخصص فى أنواع الأدبان EE‏ 
1- أديان ما قبل التاريخ والأديان البدائية SR OAS aT‏ 


11 


12 علم الأديان 


- أتلازاية لوروا غوران (1986-1911م) ا EO AT‏ 
- هوبير ديشامبس (1979-1900م) O‏ 
2- الأديان القديمة 100000000700000 1[ 2101711 
- صموئيل نوح كريمر (1990-1897م) E O a‏ 
- والاس بدج (1934-1857م) ا 
- هنریش فون شتيتكرون (1933-...) د10 00000 
3- الأديان الغنوصية E ESA A‏ 
- هانس يوناس (1993-1903م) E ER‏ 
4- الأديان الوسيطة e EEE ESRD‏ 
اة N O O O O‏ 
- هانس كونغ (1928م-...) CR OR‏ 
- الإسلام ااا ا ا 00 
- جوزيف فان إس (1934-...) 0 
- لوي ماسينيون (1962-1883م) E O‏ 
- هنري كوربان (1978-1903م) ب ا ا وا 
الفصل الثاني: علم الأديان والدراسات الإسلامية 0 
1- تصنيف الدراسات الإسلامية EAR ASE SE a‏ 
2- علم الأديان والدراسات الإسلامية : نقاط التلاقي والاختلاف E‏ 
3- أنواع الدراسات الإسلامية في العالمين الإسلامي والغربي 1100001 
الفصل الثالث: الجامعات ومراكز علم الأديان في العالم O‏ جم OS‏ ا 
1- الجامعات التي تدرّس علم الأديان ASDA‏ لاقو RA‏ 
1-1- مدرسة تاريخ الأديان في ألمانيا 5 10 10 2100101101 
2-1- مدرسة شيكاغو للأديان 1 ال و ASAS‏ 
3-1- المعهد الشرقي في جامعة توبنغن ET A‏ 


4-1- جامعة السوربون: قسم العلوم الدينية في المدرسة التطبيقية للدراسات العليا 


5-1- مركز الحوار بين الأديان في جامعة هامبورغ ANNES‏ 


389 


المحتوى 


6-1- جامعة تورنتو (دراسة الدين) ا E‏ 
2- مراكز علم الأديان في العالم ع مادام اس 
1-2- الجمعية الدولية لدراسة تاريخ الأديان ل 
2-2- مبادرة الأديان المتحدة O E‏ 
3-2- مركز الدوحة الدولي لحوار الأديان ES‏ 
4-2- الأكاديمية الأمريكية للدين EO E‏ 
5-2- الجمعية الأسترالية لدراسة الدين 0 


3- علماء الأديان الأكاديميون DATASET rS‏ وما و و و2 


الباب الخامس: مكونات علم الأديان 


الفصل الأول : علوم المكونات الداخلية 


SRSA SSS المكونات البنيوية‎ -1 


1-1- علوم مكونات البنية الرئيسة 1710010 
1) علم العقائد الدينية (ثيولوجيا/ yوہا‏ ع٣٣( A‏ 


2) علم الأساطير (الميثولوجيا/ لاوهاهطالاا/!) SSR sss‏ 1 011111 
3) علم الطقوس (ليتورجيا/ (Liturgy Science‏ ا 


4) علم الموت والآخرة» علم النهايات (الإسكاتولرجيا/ (Eschatology‏ 


متو بوره O EDT N NS‏ 
1) علوم دراسة الشريعة والفقه والأخلاق (لإوهاهمممقه) 13135701010 


2( علم السير الدينية Te (Religious Narrative or biograpy)‏ 
3( علم الجماعة والطوائف الدينية (لاوهاما560) eS N‏ 


4( علوم الباطن sie raks (Esotericolgy)‏ 
2- المكوّنات الوظيفية وعلومها RE E‏ 
الفصل الثاني : المكونات العلوم إنسانية والمنهجية و ل EER‏ 
1- المكونات العلوم إنسانية في علم الأديان SE‏ 
2- المكونات المنهجية في علم الأديان از[ OER‏ 21111 


3- علوم المكوّنات الثقافية في علم الأديان ا 


econo 


3- الأديان والعلم ششسظ1( 
الفصل الثانى : حاضر الأديان: علم الأديان يقرأ الأديان المعاصرة Ea‏ 
1- أديان الحاضر ل ال 
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1-3- المكونات الثقافية الظاهرة A A OS SS‏ 
أ) دراسة الأدب الديني E AD O‏ 
ب) دراسة الفن الديني و ا ا E‏ 
ج) دراسة الفولكلور الديني ا لقف aa‏ 
د) دراسة العلم الديني eee‏ 

- أرنست هولمز (هولمس) (1960-1887م) DSA‏ 
2-3- المكونات الثقافية الباطنية Sa ea E‏ 
1 الباطنية (الروحانيات والأسرار) ا 

2) المسارية eRe eal Sasa‏ 
3 الهرمسية Ee AAS‏ 
4 الغنوصية Sica AA‏ 
5 الثيوصوفيا (الحكمة الإلهية/ e EE (Theosophia‏ 
6( السحر Saa eS GAR (Magic)‏ 
7( العرافة See i (divination)‏ 
8( التنجيم ASSESS ASS (Astrology)‏ 
9 تفسير الأحلام RRS (Dreams Interpretation)‏ 
10( الخيمياء De Se SS RSE (Alchemy)‏ 
الباب السادس: اختلاف الأديان وعلم الأديان في (الماضي» الحاضرهء المستقبل) ا 
الفصل الأول: ماضي الأديان: علم الأديان يقرأ أديان التاريخ القديم والوسيط والحديث . 
ااي ان من ماض للأديان AR E‏ 
علم الأديان ومهمّاته مع ماضي الأديان N‏ 
2- الآديان والتاريخ ERR ASS‏ امس ل ا 


2- الأديان الحيّة (السائدة) (إحصاءات وتأمللات) 08 


- الأديان والعلمانية SE SSS‏ 
(أ) الدين الطبيعي (الربوبية) (081500) Ss‏ 
(ب) الدين المدني E NEE (Civil Religion)‏ 
(ج) الدين السياسي (Politic Religion)‏ ا 010 
- الأديان والعولمة O RES‏ 
- الأديان التقريبية (بارادينية) e (Para - Religions)‏ 
(أ) الأديان الكاذية EER (Pseudo Religions)‏ 
- الإلحاد (Atheism)‏ ناديع اس eS‏ 
7- الدين الشعبي (0مأوذاع؟ E 110 (۴٥۱k‏ 
- الأديان والإرهاب ASRS‏ 001 0 
- الأديان والثقافة ا E‏ 


اله الثالث : مستقبا الأديان: الأديان يقرأ تقبل الأديان 
: يمر 


- مستقبل الأديان: من الأديان إلى التيارات الروحية E‏ 
2- مستقبل الوهم.. وهم الإله E‏ 
3- حوار الأديان eras‏ 0 
4- الأديان SANE EES‏ 

- الدين والحب: (تماهي المقدس مع الإيروسي) 20 

O E الدين والديمقراطية‎ - 

RT SAE الإنسان المؤله‎ - 


- الأديان والإنترنت والمعلوماتية ا 


المراجع العربية سل a ERAS IEA SEO‏ 
المصادر والمراجع الأجنبية 0ز ز ز ز 00 


المراجع الشبكية (الإنترنت) aaa‏ 
مراجع الصور والأشكال E‏ ل E ECE‏ 


هاووة ةد ة هه ثم ووم م.م و مثوو. 


هووووة 6 موه رثهار وم ثم ةو ون ونث 


والووقة. م ايمر هارن روث مم 


واووث م وهو مير رو يه مث مث نوو 


واأوهوو فاع ماي ورور وه .ممم و6 فونه 


لاو وق لفق هم عفار ة ممم و و ور 


وهء م ممه ل ه ةمث ةو ووو و0 


واوافةة ةم تسية رن ةن ون م ممم 


وافقوةةم يسوي ةمير وو م لله 


واه ق. ويه يميوةثوةة و و مر ور ووه 


لطالما أثار استغرابي عدم وجود أيّ كتاب مؤلّفٍ باللغة العربية عن (علم الأديان)» على 
الرغم من أن هذا العلم قد قطع شوطاً أمده أكثر من قرن ونصفء بعد تأسيسه الأول على يد 
ماكس مولر. وعلى الرغم من الاهتمام الاستثنائي؛ الذي يوليه الباحثون العرب لحقل الأديان 
ودراستهاء وعلى الرغم من الركام الهائل من الدراسات الدينية والإسلامية الحديثة» لكنّ أحدا 
لم يسأل: أين كل هذا من علم إنساني جديد يعتني عناية أكاديمية وعلمية بالأديان؟ ذلك هو 
(علم الأديان). 

الغريب في الأمر أن الجامعات العربية» ومراكز البحوث والدراسة» تهتمٌ بكل العلوم 
الإنسانية من اجتماع» واقتصاد» وسياسة» ونفس... إلخ. إلا علم الأديان» فهو مهمل من ناحية 
بتعمّدٍ واضح ومريب» ومن ناحية أخرى. يُنظر إليه کعدو» ولیس كعلم منضبط بمناهج بحث 
علمية حاله حال بقية العلوم الإنسانية. 

الكثيرون يكتبون عن الأديان» ولكن ليس من خلال علم الأديان؛ بل هم يكتبون دراسات 
خليطة مما هو عقائدي» ومعياري» وذوقي» ويندر أن تنحو المنحى العلمي منهجيا؛ فهي امتداد 
للدراسات المعيارية» ولمحاولات البحث والتحليل العفوية الممندة من معالجات الدفاع عن 
الدين أو تسفيه الأدنان الأخرى:» ولعل فنا يسم (الدزاسات الإسلاهية)»:ولاسيما الشكل 
العقائدي لهاء النموذج الواضح لهذا النوع من الدراسات. أما الشكل الأكاديمي» فمازال نهب 
أذواتقٍ ومعايير مختلفة ومتناقضة. 

ولا بذ من أن أكون صريحاً ودقيقاً. فأقول: إن حل اللغز الديني لا يكون إلا من خلال علم 
الأديان» وإِن فهم الأديان» أو الظاهرة الدينيةء لا يمكن أن يكون من خلال الدين نفسه» أو من 
خلال الفلسفة؛ بل من خلال (علم الآديان) فحسب. بكل مدارسه» ومناهجه» التي سيعرضها 
كتابنا هذا. 

الأديان والظاهرة الدينية تثير» اليوم» أكبر الأسئلة» وتغيّر أعرق المجتمعات». وتجتاح حياتنا 
بأكملهاء ولن نستطيع فهم ما يجري إلا من خلال العمق العلمي والمعرفي» الذي يقدّمه (علم 
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الأديان) بشجاعة لكل الأديان مجتمعةًء أو لكلّ دين على حدة» أو للظواهر الدينية المشتركة في 
جميع الأديان» وحين نصل إلى ذلك الفهم العميق سندرك» وقتهاء أن تاريخ الإنسان في الماضي 
كان غارقاً في الدين» الذي ساعد الإنسان» من جهةء على الصمود أمام تحديات الحياة والكون» 
وأغرقه. من جهة أخرى» بالأوهامء التي آن الأوان لكشفها بصراحة وشجاعة. 

منذ ظهور سلسلة كتبي في (تأريخ الأديان)ء التي وصلت إلى نحو عشرة كتب» كنت أنظرء 
من خلال تناولي العلمي لتاريخ الأديان» إلى علم الأديان» الذي يختفي خلف الآليات» التي 
استعملتها في عرض تلك الأديان» وأدركت أنْي لا بد من أن أعرض هذه الآليات والطرق في 
تحليل الأديان مع غيرهاء مما لم أستعمله منها في كتاب شامل عن (علم الأديان)» الذي وددت 
أن أقدمه للمكتبة العربية في أفضل صورة أستطيعها . متجاوزا ذلك الابتسارء وتلك التناولات 
السريعة لهذا العلمء سواء في المقالات السريعة عنه أم في كتب علم الأديان الأجنبية» التي 
أخفق الكثير منها في عرض الصورة المنهجية العميقة لهذا العلم العظيم. 

وقد اتبعنا الخطة الآتية في كتابة الكتاب: 


الباب الفصل مضمون مباحث الفصول 
الباب الأول: 


الدين وعلم التعريف. الضرورةء العلوم الداخلية 


الأديان والتصنيف 

الباب الثاني: 1- التاريخ القديم (نقد الشرق» الإغريق. الرومان 
تاریخ علم الد الا دراج 

الأديان حتى الأديان) 


القرن تامع عضرا اود الما ريم الو سيط رع 
الأديان العقائدي) 


ى بيو السيحة O‏ 


3- التاريخ الحديث| الدراسات الدينية وبذور علم الأديان بين 
(الدراسات الدينية) القرنين الخامس عشر والتاسع عشر 
| الياب الثالث: | 1- العلوم الإنسانية حاضنة] 1- المؤسسون الكبار لعلم الأديانء| 
تأسيس علم العلمالأديان 2- سوسيولوجيا الأديان» 3- أنتربولوجيا 
الأديان منذ القرن الأديان.» 4- سايكولوجيا الأديان» 5- ألسنية 
التاسع عشر إلى الأديان» 6- ميثولوجيا الأديان» 7- ثيولوجيا 
الآن / الأديان. 8- فلسفة الأديان 


المقدمة 


الباب 


الباب الرابع : 
علم الأديان 
الخاص 

(المتخصص) 


مكونات علم 
الأديان 


الفصل 


2 مناهج البحث موجهة المناهج التقليدية : 1-التاريخي» 2- المقارن» 


لعلم الأديان 


غلم الأديان المتخصص |أديان ما قبل التاريخ والأديان البدائية» 


في أنواع الأديان 


2- علم الأديان والدراسات | إشكالية الدراسات الإسلامية إزاء علم الأديان 


الإسلامية 


الأديان 


1- علوم المكونات| علوم المكونات البنوية: 1- العقائد الدينيةء 


الداخلية 


إنسانية والمنهجية 


3- الجدلى. 4- الوضعى 
المناهج الحديثة: 1- الظاهراتي 2- التأويلي 
3- الدلالى 4- البنيوي 5- التفكيكى 


القديمة» الغنوصية» المسيحية» الإسلام 


لام 


2- الأساطيرهء 3-الطقوس. 4- 
الأخرويات. 5- الشريعة» 6- السير الدينية» 
7- الجماعات والطوائف الدينية» 8- علم 
الباطن 

علوم المكونات الوظيفية: الاجتماعية. 
الحضارية. الإيديولوجية» الروحية» النفسية» 
الميتافيزيقية» الأخلاقية 

المكونات العلوم إنسانية في علم الأديان: 
إعادة بناء علم الأديان ودمج مباحث العلوم 
الإنسانية عن الأديان فيه 

مكونات المناهج العلمية في علم الأديان: 
إعادة بناء علم الأديان ودمج مناهج العلوم 
الإنسانية فيه 

علوم المكونات الثقافية: 1- المكوناتٍ 
الظطاهئرة 7 الات ال الفن الديسى»: 
الفولكور الديني» العلم الديني)» 2 
المكونات الباطنية )2 الباطنية» المسارية» 
الهرمسية. الغنوصية» الثيوصوفيا» السحر» 
العرافة» تفسير الأحلام الخيمياء» التنجيم) 
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الباب السادس : 
اختلاف الأديان 
وعلم الأديان في 
الماضي والحاضر 
والمستقبل 


اها عن الأديان علم الأديان القديمة» الوسيطة» الحديثة» 
الأديان والتاريخ» الأديان والعلم 

علم الأديان المعاصرة,. الأديان الحيةء 
الأديان والعلمانية» الأديان والعولمةء الأديان 
البعريبية:" الالحاد» الذين الشعبى» الدين 
والإرهاب» الدين والثقافة 


2- حاضر الأديان 


حوار الأديان. صراع الأديان» الدين والحب» 
الدين والديمقراطية» الإنسان المؤلهء الأديان 
والإنترنت والمعلوماتية» مابعد الدين 


الكتاب» إذاًء يتكرّن من ستة أبواب مترابطة تؤدي إلى بعضها تدريجياً» وكل باب يحتوي 
على عدد من الفصول» والعدد الإجمالي للفصول عشرون فصلاً. 

الباب الأول كان بمثابة المدخل الواسع» الذي يحاول تعريف الدين» أولاًء وتعريف 
العلمء الذي يدرس الدين ثانياً» وهو (علم الأديان). فقد تناول تعريف الدين بمعناه اللغوي 
والاصطلاحيء عربياًء وأجنبياً» ومكونات الدين» ونظريات نشوء الدين» ثم تناول مكونات كل 
دين الأساسية والثانوية» ونظريات نشوء الدين. وفي (علم الأديان)» تناولنا تعريف هذا العلمء 
وضرورته» ومكوناته» وتصنيف الأديان. 

أما الباب الثاني» فقد تناول تأريخ علم الآديان» أو جذور علم الأديان» التي نشأ منهاء 
لاحقاً. علم الأديان؛ ابتداءً من الحضارات القديمة» ووصولاً إلى منتصف القرن التاسع عشرء 
قبيل الظهور الرسمي التأسيسي لعلم الأديان» ولم تكن لتلك الجذور أهمية علمية دقيقة؛ بل 
کان ا امنا من لادان وف و ليا 

بدأ الأمر في بدايته نقداً بين الأديان المختلفة» أو نقداً داخلياً لتلك الأديان» لكنه تطور منذ 
العصر الوسيط». وكان للعرب والمسلمين مساهمة كبيرة في هذا المجالء من خلال ما سمي 
(علم الملل والنحل)؛ الذي لم يكن علماً بالمعنى الدقيق؛ بل هو أحد العلوم الدينية» التي تنظر 
في أحوال المذاهب والأديان الأخرى» من خلال رؤية دينية (وليست علمية) لذلك الدين. لكنّ 
فحص الأديان بالطريقة العلمية بدأء جدياً. مع عصر النهضة. ثم تطور منذ القرن الخامس عشر 
حتى منتصف القرن التاسع عشرء ولم يتطور إلى علم إلا في النصف الثاني من القرن التاسع 
عشر على يد ماكس مولرء الذي كتب أوّل كتاب عن (علم الأديان). 
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الباب الثالث تناول تطوّر هذا العلمء منذ ماكس مولر حتى بداية القرن الحادي والعشرين» 
من خلال حقلين واسعين كبيرين هما؛ أولاً: العلوم الإنسانية» التي بدأت تناقش علم الأديان» 
ولاسيّما علم الاجتماع» والأنتربولوجياء ثم علم النفس؛ وثانيا: من خلال المناهج العلمية» 
التي بدأت تتطوّر وتزداد دقة في التحليل والوصول إلى نتائج جديدة» ولاسيما المنهج الظاهراتي 
(الفينومينولوجي).؛ والمنهج التأويلي (الهرمينوطيقا)ء وهما يتصدّران. الآنء المناهج الأساسية 
لعلماء الأديان. وفي هذا الباب» ناقشنا كل ما يتعلق بالأديانء عبر العلوم الإنسانية» وعبر 
مناهج تلك العلوم؛ لكي نتعرّف تطورً علم الآديان» خلال ما يقرب من قرن ونصف من 
السنوات المتسارعة بالمنجزات. 

والباب الثالث ذهب واسعاً في التعريف بعلماء الأديان» وعلماء العلوم الإنسانية» التي 
اهتمّت بالأديان بطريقة علمية؛ بل بالعلوم المكوّنة لعلم الأديان» التي أسهمت في تشكيل بنيته 
لاحقاً. وعرضنا لمنجزاتهم» وكتبهم في الحقول. التي تصب في علم الأديان. ومثل ذلك فعلنا 
مع المؤسسين الكبار لمناهج علم الأديان التقليدية والحديثة» وعرضنا لمنجزاتهم في هذا 
الخال 

في الباب الرابعء ذهبنا إلى علم الأديان المتخصص في أهمٌ الأديان المعروفة» سواء أكانت 
أدياناً ظهرت في عصور ما قبل التاريخ» أم في العصور التاريخية القديمة» أم في الأديان 
الوسيطة (الشمولية). وعرضناء أيضاً. لمنهج ومنجزات أهمّ علماء هذه الأديان» ثمّ عرضنا 
جامعاتٍ ومراكرٌ ومؤسسات علم الأديان في العالم. 

في الباب الخامس. تطرّقنا إلى (علم الأديان) بذاته» وشرحنا بالتفصيل مكوناته الداخلية 
الرئيسة والثانوية؛ التي اختصٌ بكل منها علم من العلوم الفرعية المكوّنة لعلم الأديان» مثل علم 
العقائد الدينية» وعلم الميثولوجياء وعلم الطقوس. وعلم الإسكاتولوجياء وغيرها. ثم ناقشنا 
العلوم الخاصة بالمكونات الوظيفية لعلم الأديان» ثم العلوم الخاصة بمكونات العلوم الإنسانية 
في الأديان ومناهجهاء ثم علم المكونات الثقافية للأديان» وبهذا نكون قد كشفنا عن جوهر هذا 
العلم. وماهيّته العلمية الدقيقة. 

الباب السادس والأخير ناقش الفرق بين ماضى» وحاضرهء ومستقبل الأديان» والسبل 
المختلفة» التي يمكن لعلم الأديان دخولها لدراسة 5 الأديان في الماضي. والحاضرء 
والمستقبل. وعلاقة الأديان بالتاريخ» والعلمء والعولمة» والسياسة» وصراع وحوار الأديان, 
ومستقبل الأديان» والحركات الروحية الجديدة» والأديان الجديدة» وما بعد الدين. وغيرها. 

ولابدٌ من التنويه إلى أنّنا وضعنا قوائم كاملة لمؤلفات الفلاسفة. وعلماء العلوم الإنسانيةء 
وعلماء الأديان. لنعطي صورة شاملة للمراجع المكتوبة» التي شكلت ينابيع نشوء علم الأديان» 
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الذي مازال في طور النضج في عصرنا هذاء وقد تتبعنا العلماء وكتبهم عبر الأحقاب التاريخية 
بأسمائها العلمية» فالقديم هو الذي انتهى في القرون الميلادية الأولىء والوسيط هو الذي انتهى 
فى القرن الخامس عشر الميلادي» والحديث هو الذي انتهى فى منتصف القرن العشرين» 
عاص ولك مازلنا فيه. ١‏ 
وبذلك» نكون قد أتينا على مجمل الصورة العميقة لعلم الأديان في تأريخه» وحاضره 

وأفقه. ومكوناتهء وعلومه الحاضنةء أو الفرعية. وحسبنا أن نكون قد قدمنا للقارئ هذه المادة 
العلمية الموثقة بالمراجع ليعود إليهاء فيزداد في فهم التفاصيل الدقيقة» ويتمكن من ملاحقة 
ت a‏ متاك يفا E‏ اف والأكاسفات العرية ريتك 
خاص» ر البحث المتخصّصة في الأديانء هذا التفصيل الدقيق لعلم الأديانء الذي نرى 
أنه سيكون أكبر علوم المرحلة القادمة لحاجة البشرية إليه لفهم الأديان. ودورها المهم في 
حياتناء سواء كان هذا الدور إيجابياً أم سلبياً. 

الدكتور خزعل الماجدي 

المملكة الهولندية 
a_khazal@hotmail.com‏ 


1 5/1 21م 


الباب الأول 


الدين وعلم الأديان 


1- تعريف الدين وماهيته: 


« المعنى اللغوي لكلمة دين في أكثر من لغة: 

ترص أن كلمة (دين) العربية انحدرت من كلمة (دين) الأكدية. التي كانت تعني القضاء 
والحساب. والحقيقة أن ةه رالكلمة الأكدية هى ترجمة لكلمة (أور) السومرية» التى كانت تعنى 
(المدينة)؛ لأن المدينة كانت هى مكانرداإر القضاء والعدالة. وهكذاء فقد قفزت الكلمة الأكدية 
(دين) إلى معني دلالي آخرء سرعان ما أخةالكثيرإمن المعانيهفي لغات العالم القديم. 

فبالإضافة إلى المعنى العربيء الذي لم يأتِ من الأكدية/هباشرة؛؟ بل من الآرامية (دينو)؛ 
أي: (الديّان) في العربية» وهو القاضي الذي أصبح دالا على الال الجهاز الاأصطلاحى 
للدي 

ين : 
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والطريف أن هذه الكلمة احتفظت بمعناها السومري الأول؛ أي: المدينة» عندما رحلت إلى 
الإغريق» وترجمت بلغتهم إلى (بوليس/ ؤذاهم2)» التي تعني المدينة؛ وتعني السياسة (عذاهم5), 
والشرطة» والقضاءء (بوليس/ 8وذا0). أمّا الدين» عندهمء فلا علاقة له بهذه الكلمة» واسمه 
(كريستيا). و(كريست) أتت من الكلمة اليونانية كريستوس» وتعني «الشخص الممسوح". 
وكريستوس هي النسخة اليونانية لكلمة كريشنا الهندية» التي تعني (انجذاب)» وتشير إلى الإله 
كريشناء أو كريست» ويشير الاسم إلى (جاد/600)» وتعني الإله الأب والابن؛ أي: المسيح 
الممسوح بالزيت. 

ولا نؤيّد زعم المستشرقين أنَّ هذه الكلمة (دين)» عربياً» جاءت من أصل فارسي هو (دينا)؛ 
بل نرى أن هذه الكلمة الفارسية ذات أصل أكدي» أيضاًء بحكم السبق الزمني البعيد للأكديين. 

اختلف المعنى اللغوي القاموسى لكلمة (دين) فى أكثر من لغة» ويحصى لنا الجدول الآتى 
یو ا و المعاني : ٠‏ ۰ : 


كلمة (دين) الأكدية تعنى: القضاء والحساب» وهى ترجمة لكلمة (أور) 
السومرية» التي كانت تعني (المدينة)؛ لأن المدينة كانت هي مكان دار 
القضاء والعدالة. 


دو وت القاضقى او الد ن 


كلمة دين هي : دارما (أردوية: دهرم» القانون الطبيعي) مصطلح يشير إلى 
الترتيب الخفي» أو ما يدعى (رتا) في الطبيعة» والحياة الإنسانية» وسلوك 
المخلوقات والحياة» التي تسير وفقاً لهذا النظام والترتيب. المصطلح هوء 
أساساً. ما يُدعى الديانات الدارمية» وأخلاقياً تعني الدارما الطريقة الصحيحة 
ف العيشة أو التواصل الصحيح» لاسيما ضمن مفهوم ديني وروحاني. 
بالنسبة إلى الروحانية والمدارس الصوفية» إن الدارما يمكن اعتبارها طريق 
الحقيقة العليا. تشكل الدارما المصطلح الأساس ضمن الديانات الدارمية 
الا شه فى شه الج رة الوندية<جما فعا الهيدوسية اتات دارا والبوذية 
EE)‏ والجاينية (جاينا دارما)» والسيخية» جميع هذه الأديان تؤكّد 
على الدارما (الفهم الصحيح للطبيعة) في تعليماتهم' '. 


(Dharma) 


http://ar.wikipedia.org/wiki/ (1 )‏ دارما 


(Zöngjiao) 
(SR) 
الواتة‎ 

(ماع ا كم ©) 


(christia) 


اللاتينية 
(Religio)‏ 


العربية 
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كلمة دين في الصينية هي : زونكياو. 


احتفظت كلمة (أور) بمعناها السومري الأول؛ أي: المدينة» عندما رحلت 
إلى الإغريق» وترجمت إلى لغتهم بكلمة (بوليس)» التي تعني المديئة» وتعني 
السياسة» وتعنى الشرطة». والقضاء. كلمة دين في اليونانية: ك رسكتي © 
كريست» كريستوس » وتعني : «الشخص الممسوح»» وهو طقس دينيٌ»› 
ونتويج ملكي. ترجمت كلمة أور السومرية› ودين الاكدية. إلى بوليس 
اليونانية .(Polis, Police, Politic)‏ 

التقيد» أو وجوب الطاعة. 


الا :حفر ع من الانقياد:والدل: فاد الاعف يفال دان له بدي 
ديناً ؛ إذا أَصْحَبَء وانقادء وطَاعَ. وقومٌ دِينٌ؛ أي : مُطيعون منقادون. والمَِينة 
كأنّها مَمُعلة» سمّيت بذلك لأنّها تقام فيها طاعةٌ دوي الأمر. والمدينة: الأمّة. 
وَالعَبْدُ مَدِينٌء كأنهما أذلّهما العمل. فالإله هو الديّان: أي: القهارء 
والقاضي» والحاكمء والسائس» والحاسب» والمجازي الذي لا يضيع 
عملا ؟ بل يجزي بالخیر والشر. ففي الديانة: عرّة ومذلة. 

المعنى الأول يخص الحالة النفسية للمتديّن» ونسميه (التدين) (16أومزوذاع»). 
المعنى الثاني يخص الحقيقة الخارجية الكونية» ونسميه (الدين) أو العقيدة 


.(doctrine religieuse) الدينية‎ 


« المعنى الاصطلاحي للدين عند نخبة من المفكرين: 

منذ العالم القديم حتى يومنا هذاء حاول المفكرون صياغة تعريف خاص بمصطلح (دين)» 
فاختلفوا في ارائهم» وسنجمل» هناء بعض الاراء. التي جمعناها من مصادر كثيرة» ووضعناها 
في هذا الجدول الشامل الموجزء مع ذكر الكتاب الذي ورد التعريف فيه : 


المفكر 


ل ون 


إيمانويل كانط 


تعريف الدين 
الرباط الذي يصل الإنسان بالله. 
الشعور بواجباتنا كونها قائمة على أوامر إلهية. | 


الدب في حدود العم 
ين في 
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ته ال ات اكاب EE‏ 

شلايرماخر مقالات عن الديانة الشعور بالحاجة والتبعية المطلقة. 

الأب اتل قانون الإنسانية مجموعة واجبات المخلوق نحو الخالق» 
واجبات الإنسان نحو الله. والجماعة» ونفسه. 

هربرت سبنسر المبادئ الأولية الإيمان بقوة لايمكن تصوّر نهايتها الزمانية ولا 
المكانية. 

تايلور المدنيات البدائية الإيمان بكائنات روحية. 


محاولة تصوّر ما لايمكن تصوره. والتعبير عما 
اللانهائى» هو حب اللّه. 

الروح واعياً جوهره. هو ارتفاعٌ من المتناهي 
إلى اللامتناهى. 

العبادة كعمل مزدوج ۰ عقلي يعترف به الإنسان 
بقوة سامية» وقلبئ يتوجه به إلى رحمة تلك 
القوة. 

اشتراط الحياة الإنسانية بإحساس بالاتصال بين 
العقل الإنساني وعقل خفي يتحكم في الكون» 
الشعور بتبعيتنا لمشيئات أخرى يركزها الإنسان 
البدائى فى الكون. 

توجهنا في سلوكنا مع الله والناس» وأنفسنا. 
فان يريب لعلو والاياة ‏ |الجانب الثالي في الحا الاساتة 

سالمون ريناك |التاريخ العام للأديان مجموعة التورعات التي تقف حاجزاً أمام 
الحرية المطلقة لتصرفاتنا. 

إميل دوركايم الضوز:الآولة للحياة الدينية | المعتقدات» الا عمال المشعلفة الا شا 
المقدسة (المعزولة المحرمة). والتى تضم 


أتباعها في وحدة معنوية تسى الل 


مقدمة في تاريخ الأديان 


الدين 
المفكر 


وليم جيمس 


آنواع التجربة الدينية 


السير جيمس الغصن الذهبى 


فريرر 


رودولف اوتو 


مرسيا إلياد 


إريك فروم 


فكرة المقدس 


المقدمن والمدسن 


التحليل النفسي والدين 
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تعريف الدين 
ميسن والخيرانف» ال رضن لادد 
عزلتهم. وما تقود إليه من تصرفات. وتتعلق 
هده الا جام والخبرات بنوع من العلاقة» 
يشعر الفرد بقيامها بينه وبين ما يعدّه إلهيا. 
استرخاء وطلب عون قوى أعلى من الإنسان» 
يعتقد بأنها تتحكم في الطبيعة والحياة الإنسانية. 
وهذه العملية تنضوي على عنصرين؛ نظري 
وتطبيقى عملى. فهناك. أولاء الاعتقاد بقوى 
علياء تتلوه محاولات لاسترضاء هذه القوى». 
الوعي بالقدسئ في تجربةٍ انفعالية غير عقلية» 
وتنضوي هذه التجربة على مجابهة قوى لا 
تنتمي إلى هذا العالم» تعطي إحساساً مزدوجاً 
EEA‏ 
تراكم من تجليات الحقائق القدسية» ليس ثمة 
انقطاع لاستمرار الظهورات الإلهية» بدءاً من 
واتتهناء بالعتجلى الإلهى الذي يمثل لدئ 
الجن فى سرع الح 
إلّه الفعل الخفي نفسه: تجلي شيء مختلف 
تماما؛ آي : حقيقة لا تنتسب إلى عالمنا فى 
الدنيوي. 
أي مذهب للفكر والعمل اشتركت فيه جماعة 
ماء ويعظن الفرة إطار ا اللقويعية ومو ضرعا 
للعبادة. 


نرى أن عالم الاجتماع الفرنسي إميل دوركايم قد فتح إطلالة جديدة لتعريف الدين» 
عندما فصل بين عالمين مختلفين هما (المقدس والدنيوي)ء فد عرف الدين» فى كتابه 
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(الأشكال الأساسية للحياة الدينية/ :)The Elementary forms of Religious life‏ لهو نظام 
مسق من المعتقدات» التى تدور حول موضوعات مقدذسة يجري عزلها عن الوسط الدنيوي» 
وتحاط بي انوا التحريم» وهذه المنعتفدات والممارسات تجمع كل المؤمنين والعاملين بها 
في جماعة معنوية واحدة تدعى الكنيسة؛ 5 الملة». 

وقد فتح تعريف دوركايم هذا الطزيق ال ت ت ر اه الد 4 اه م لأ ول هرة ايز 
عالمين؛ الأول مقدس »> والثاني دنيوي » وهذا فق اماس کل دين وكل نزعة دنيوية » وهوما 
عمّقه المفكر رودولف أوتو في كتابه (فكرة المقدّس». ثم تجلى هذا التأثير على مؤرخ الأديان 
المعروف مرسيا إليادء الذي عرّف الدين» في كتابه (المقدس والدنيوي/ The Sacred and the‏ 
Pr‏ را ددا غندما قال : #خجلل 'القدسى > دائما ‏ كتحقيقة مر يفيك آخر غير عد 
الخفائق الطبعية< وبعلم ا سان بالقدسي :لان يعسي + بظهر تفن تبعا مها كن الا عدت 
فق ادر و لقو إن تاريخ الأديان» من أكثرها بدائية إلى أكثرها ارتقاءً» عبارة عن 
تراكم من تجليات الحقائق القدسية» ليس ثمّة انقطاع لاستمرار الظهورات الإلهية» بدءاً من 
تجن افم كوه ما كح أو فشكن اا بال الإليى ا لمكن الى الم 
في يسوع المسيح. إِلّه الفعل الخفي نفسه: تجلّي شيء مختلف تماماً؛ أي: حقيقة لا تنتسب إلى 
عالميا فى اساد کا جوم لذ وا مخ عالمنا الطبيعى الدنيوي). 

وبشطر الوجود إلى عالم مقدّس» وعالم دنيوي » وحلول المقدس في الدنيوي» وتطلع 
الإنسان من الدنيوي إلى المقدس» نكون قد وصلنا إلى تلمّس ماهية الدين» بعد أن خضنا فى 
العقل الخفي. الذي يتحكم في الكون عند رافيل» أو تكامل العلم المدرك عند شلايرماخرء أو 
الكائنات الروحية عند تايلور» أو القوى الأعلى من الإنسان عند فريزرء وكان الذي يجمع كل 
ذلك حقاً هو التمايز بين عالم مقدس صعب الإدراك» وعالم دنيوي مدنس مدرك أو قابل 
للإدراك» ويضع هذا التعريف السحر ضمن الدين» ويجعله أول التجارب الدينية؛ لأنْ السحر 
يقوم على افتراض وجود قوة» أو طاقة تختلف عن العالم الدنيوي» حيث إن السيطرة عليها 
تمكن الساحر من السيطرة على العالم... لكن الدين. بالمعنى الذي نعرفه» اختلف عن السحر 
بعد ذلك. فأصبح الإنسان خاضعاً لهذه القوة» متوسلاً إياها. 

وتلخص المدرسة التكاملية لدراسة النظم الدينية التجربة الدينية بشكل عام» والعناصر التي 
ينطوي عليها النظام الديني» بالنقاط الآتية: (الخشّاب: (د.ت): 169). 
1- الاعتقاد بوجود مجال. أو نطاق مقدّس ©50060 536:60) يمتاز عن النطاق العلمانى 

الكونى العادي. 
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2- الاعتقاد بوجود نظام (6050105©) يقابل المجال القدسي» ويكون مسرحاً لنشاط الآلهةء أو 
الإله» ما يستوجب ضرورة الخضوع لقانون عام أو ناموس (2)0/95008 أو لوجوس (10908) 
تسير وفقه الظواهر الطبيعية» والأحداث الاجتماعية؛ بل تتقيد به القوى الغيبية. 

3- الاعتقاد بوجود تجاوب وتأثير متبادل بين النطاق القدسى والعلمانى. وينعكس ذلك فى 
اختيار الآلهة والمعبودات والكائنات المقدسةء 5 على 4 الكائنات الأرضية 
العلمانية. كالطوطمية» أو تأليه الحيوان (4)17610001801115]8, أو تأليه الإنسان 
.(Anthropomorphism)‏ 

4- القيام بمجموعة من الأعمال والطقوس بقصد التقريب بين الطبيعة الإنسانية» والطبيعة 
القسية : وم متها النصوف والرهد: 

5- ارتكاز الأعمال والطقوس على مجموعة من الأفكار والآراء النظرية» التي تُعرّف باسم 
العقائد (86/1655)ء وهي التي تحدّد الأسس الفلسفية اللاهوتية والأسطورية للديانة. 

6- انطواؤها على مجموعة النواهي الإلزامية» التي تستمدٌ سلطانها من قداسة مصدرها. 

7- تقديم القرابين والأضاحي للملكة القدسية. 
عالجت هذه النقاط الدين بتشكّلاته الواضحة» وليس فحسب بالفكرة الدينية البدائية» لك 

الدين يتبدى بأربعة أشكال يؤدي أحدها إلى الآخرء وتتدرج من واحد إلى آخرء وهذه الأشكال 

ی 

1- الدين الفردي» الذي هو الحس الفردي. أو الخبرة الفردية الدينية» وهو أمر ذاتى لا يختصٌ 
بفرد دون آخر؛ بل يتعرّض له الجميع بدرجات متفاوتة. 1 

2- الدين الجمعي» حيث يأخذ الأفراد بنقل خبراتهم المنعزلة من بعضهم إلى بعض» في محاولة 
لتحقيق المشاركة» والتعبير عن التجارب الخاصة في تجربة عامة. «ويعتقد كارل غوستاف 
يونغ بوجود جدلية لا غنى عنها بين الدين المؤسس اجتماعياًء وبين الخبرة الدينية الفردية 
المباشرة. وهو يرى أن للدين وظيفة نفسية كبيرة الأهمية في المجتمع؛ لأنه يقدّم للأفراد 
جملة من الرموز الموظفة في معتقد وطقس منظمين تنظيماً مكيناًء من شأنها التعويض عن 
الخبرة الدينية المباشرة» ورد غائلتها في الأحوال الشديدة» (السوّاح: 1994م: 39). 

3- المؤسسة الدينية الرسمية: التي ظهرت مع ظهور المدينة» بعد أن كان الدين يمارس جماعياً 
في المجتمعات الزراعية الأولى» فمع ظهور المدينة» والمؤسسات الاجتماعية والسياسية» 
رت المؤسسة اليه م الا والكيبة: و وراهت 
تمارس توجيهها وسيطرتها على الحقوق والواجبات الدينية» وتوسطها بين المجتمع والعالم 
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المقدسن لمیر کات تیک اندز هذه الأشكال الدينية» التي ظهرت مع ظهور المدينة 
4- التجمّعات الروحية والدينية ذات الطابع الاجتماعى: وهى المؤسسات غير المركزية» 

والجمعيات والتجمعات الروحية» التي لا تتبع للمؤسسة الدينية» وتنطوي على ممارسات 

دينية وروحية» وقد ظهرت منذ العصور القديمة» ولكتها تبلورت فى العصر الحديث بشكل 

خاص. 
2- مكونات الدين: 

يتكوّن الدين»» فى كل مكان وزان من مكونات أساسية أربعة يكؤن أساس الدين» هى: 
(المعتقدات» الأساطيرء الطقوس» الأخرويات). وهناك المكونات» التي تكوّن أساس التديّن» 
وترتبط بالتمظهرات التاريخية والاجتماعية والنفسية للدين» وهى (الأخلاق والشرائع» السير 
المقدسةء. الجماعة»ء الروحانية والأسرار)ء وهى تقابل وتناظر المكونات الأساسية» وتوازيها 
احكماعنا رانا 


المكؤنات الأساسية المكوّنات الثانوية 


على الأفكار الدينية 


کا موكا ب سقدية 


الأخلاق والشرائع | العرف العام والمكتوب 


بهذا 
قصص الأنبياء والأولياء 


الشعيرة والطوائف 
الأخرويات كل ما يتعلق بالموت وما|الباطنية الباطنية والتصوّف والأسرار 


بعد الموت 


الجدولء الذي نظمناه أعلاه» يجمع كل المكونات الخاصة بالدين الرئيسة منهاء التي 
أصبحت تخصٌ المؤسسة الرسمية» وهي المكونات الأساسية والثانوية» التي تخص المجال 
المجتمعي والشعبي للدين. ومن الطريف والمفيد أن نلمح» في هذا الجدول» تاريخ تطور 
الدين» ولاسيما من خلال مكوّناته الرئيسة» عندما يُنظر إليها من الأسفل إلى الأعلى؛ فمن 
خلال دراستنا الطويلة لتاريخ الأديانء نرى أن الأخرويات (الموت وما بعده) كانت أوّل بدايات 
الدين في عصر الإنسان النياندرتال في العصر الحجري الأوسط (الباليوليت الأوسط)» ولم تكن 
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ره اا ا انق كاضر :ويقية أزلنة سيط افيف لحطف ع 
ودفنه» ثم ظهرت منها الطقوسء التي تطوّرت تدريجياً من البسيطة إلى المركبة. وكانت طقوس 
وشعائر الموت هي الأولى» وقد ظهرت بوضوح في الميزوليت» وتشهد على ذلك حفريات 
كوبكلي تبه في تركياء وجماجم حيف» وغيرها. أما الأساطير» فقد نشأت في هذا العصرء 
أيضاًء لكنّها لم تتبلور إلا في العصر الحجري الحديث (النيوليث)ء وكانت أولى الأساطير تدور 
حول الإلهة الأم» ولم تظهر مكتوبة إلا في منتصف الألف الثالثة قبل الميلاد في سومر. أما 
المعتقدات» فقد تأخر ظهورهاء وكانت بداياتها بسيطة» ثم تركبت مع الفلسفة» ونضجت مع 
الأديان التوحيدية بتطور بطيء. 

اللافت للنظر أن السلسل: الذى وضعداء:فى جلولنا لمكونات الدين» يُظهر هذا التطور 
تماماًء إذا قرأناه من الأسفل إلى الأعلى. ٠‏ 

نلاحظ أن المكونات الثانوية للدين تتدرّج بموازاة نظيراتها من المكونات الأساسية» 
وتوازيها في العمل» وتكاد تشكّل شكلها الاجتماعي؛ أي: هي حقيقة الدين داخل المجتمع 
وشكله الشعبي. وهي» بعبارة أخرى» تمثل التدين المستمر» وهو يخوض داخل المجتمع في 
مقابل الدين النظري» أو دين المؤسسات الدينية. 

المكونات الثانوية للدين تطوّرت هي الأخرى مع مقابلاتها الأساسية» التي تناظرهاء ولكنها 
لم تكن فاعلة إلا حين تكوّنت المجتمعات» وأصبحت مجتمعات نوعية ووظيفية» وظهرت فيها 
التخصّصات والطبقات. 
1-2- المكونات الأساسية للدين : 
1) المعتقد: 

«يشكّل المعتقد المركرٌ الفكري» الذي تصوغه تصوّرات وأفكار الجماعة الدينية» والذي 
يصبح المصدر الأول الذي ينظم مكونات الدين الأساسية والثانوية الأخرى» ويتألف المعتقد» 
عادةّ» من عدد من الأفكار الواضحة والمباشرة» التي تعمل على رسم صورة ذهنية لعالم 
المقدّسات؛ وتوضح الصلة بينه وبين عالم الإنسان. وغالباً ما تصاغ هذه الأفكار على شكل 
صلوات وتراتيل» فضمن هذا الشكل من الأدب الديني نستطيع البحث عن المعتقدات الأصلية 
المباشرة لجماعة من الجماعات» (السواح: 1994م: 49). 

واخ العف اسل اکر قدا وتزايطا من تلك الآ نكا الأدية الور ج بالغاطفة فى 
الأديان الأكثر تطوراً وشمولاً» حيث تنضمٌ إلى الكتب المقدسة تفاصيل المعتقد E‏ 
شك في أن جوهر المعتقد يكمن في الجزم بوجود قوة قدسية نائية منفصلة عن عالم دنيوي. 
ويجري في تفاصيل المعتقد وصف هذه القوة» وعلاقتها بالإنسان. 
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وقد سمّيت الجوانب الجوهرية من المعتقد» بعد تطوّرهء العلم الإلهيء أو الثيولوجي 
(لإو1176010)» وسماه بعضهم علم اللاهوت وعلم الكلام» لكنّ المعتقد. بمعناه الدقيق» يبقى 
أوسع من العلم الإلهي. وقد نوّهنا سابقاًء وقلنا إن المعتقدات نشأت وتطوّرت عن الطقوس 
والأساطيرء وإن تعقيدها الفكري كان يزداد مع تقدم الزمن. ويقينٌ أن المعتقدات الدينية طوّرها 
مفكرو ذلك الدين» بعد نشوئهء وتكوّنه الأولي. 

وو تهون عياف أن SUSE‏ عدي نما كن كر قي حرق كان A‏ 
كتابّ (معنى ونهاية الدين) لمؤلفه ويلفرد كانتويل سميث Cantwell Smith)‏ مع اثلالا). الأثر 
الكبير في إنضاج رؤاه في هذا المجال» حيث بين كانتويل» في كتابه هذاء أن فهم الأديان 
كجماعات مؤدلجة حول جملة عقائد ونظم دينية» هو اختراع حديث في الغرب» وهو الذي 
جعل الناس المتدينين يفكرون في أنفسهم كأعضاء في مجتمع يوفر الخلاص بنحو حصري. 
فالتصوّر. الذي ينظر إلى الدين كنظام معتقدات متجسد داخل جماعة محصورة» لم يكن معروفا 
قبل العصر الحديث» ولم تكن نصوص الأديان الأصلية تتكلم على الدين بمعناه الحديث؛ بل 
تتكلم على قضايا حياتية حية» كالإيمان» والتقوى. والطاعة» والحقيقة» والعبادة» والطريق» 
ولم تتكلم على الدين كنظام معتقدات متجسّد ضمن جماعة خاصة؛ لذلك. للدين بعدان؛ 
أحدهما الإيمان. الذي يمثل العمق الداخلى للحياة الدينية» ويعبر عن علاقة الفرد بالحقيقة 
الإلهية العلياء وثانيهما مجموعة التقاليد» لقا والمؤسسات» والعادات» والقوانين» ونظم 
المعتقدات داخل الجماعة الخاصة» التي» على الرّغم من تعرّضها الدائم للتغيّر والتبدّل» إلا 
أنها تمثل بمجموعها البعد الخارجي» الذي يسمح للتجربة الإيمانية بالظهور» والتعبير عن 
نفسها» ( × -۷ .۴ :1991 ۵ء؟ااW)ء‏ وانظر : (قانصوه: 2007م: 35). 

اتقول توكر: إن تعبير العقيدة هو (مصطلح ثقافي غربي خاص ومحدّد تاريخياً» للتعبير عن 
العلاقة بالموروث» كما يؤكّد باطنية الهوية الدينية - العرقية. قد يختلف المصطلح في حالة 
مجتمع الآخا؛ إذ تتخذ الهوية الدينية - العرقية شكلاً خارجياً؛ مثل الزان (280) الذي يُحمل). 
ولكن توكر تؤكّد أنهاء بتلك المناقشة؛ لا تقترح تمييزاً بسيطأً بين الثقافات والأديان الغربية» 
وغير الغربية» حيث تكون للثقافة غير الغربية فيه أشكال خارجية للدين» بينما يكون للدين (شأنه 
شأن المعتقد) شكل داخلى فى الثقافات الغربية. بدلا من ذلك. تقول توكر : إن الممارسات 
الدينية والثقافية سرف تتنوع» ابم أن المصطلح النفسي للشكل الداخلي ا 
قوياً في الغرب, وأنّ الناس» في أجزاء أخرى من العالمء قد يؤكّدون هذا النوع من 
المصطلحات. أو لايؤكدونه)» (ناي: 2003م: 194). 

يعد مفهوم ماركس حول الدين» بوصفه إيديولوجياً» وسيلة مفيدةً» على الرغم من كونه 
محدوداًء لتحليل أدوار الدين السياسية. إن مبسّط أكثر ممّا ينبغي. إلا أنه وسيلة قوية للتفكير في 
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الطرق» التي من الممكن» من خلالهاء أن تكون التعاليم الدينيةء والممارسات» والطقوس»› 
والمؤسسات الدينية» جزءا من التبرير السياسي للعلاقات غير المتكافئة» وتضفي لمسة الشرعية 
عليهاء ولكنّ هناك طرقاً أخرى نستطيع القولء من خلالهاء إن الأنشطة الدينية ذات دور في 
المجالات السياسية» في بعض الأحيان» من أجل مواجهة الاختلافات الطبقية» وأحيانا من 
أجل دعمها» (ناي : 2003م: 95). 


2) الأسطورة: 

الأساطير: حكايات الآلهة» والكائنات الإلهية» التي توجد مع الآلهة في العالم المقدس 
لأيَ دين. ومازال الجدل يدور بين الباحثين والعلماء حول أسبقية الأساطيرء أو الطقوس في 
بداية ظهور الدين» ومازال لكل مفكر حججةه في هذا المجالء وعلى الرغم من أننا نميل إلى أن 
الدين بدأ بالطقوس البسيطة الأولىء لكننا نضع الأساطير في مقدمة المكونات الرئيسة؛ لأنها 
الموئل الذي نهلت منه الأديان» عند تكوين نظامها الديني الواضحء وحين تشكلت بنى الدين في 
ور ما بك 

لنقل: إن الأساطير تلازمت مع الطقوس» وبررتهاء وشكلت جانبها الأدبي المروي» بينما 
كانت الطقوس تشكل الجانب العمليّ. ويقين أن الأساطير والطقوس أذيا دور كبيراً في نشوء 
المعتقدات الديئية» فالإنسان لم تكن له القدرة» قديماًء على التفكير المنطقي الممنهج؛ بل 
كانت له القدرة على التخيّل» والقصّء ورواية أحداث مقدسة ترتبط بالآلهة» وهي الأساطيرء 
ودليلنا على ذلك ظهور الفلسفةء لاحقاًء عن الإغريق من الأسطورة. 

وقد ساعدت الأساطير في حفظ المعتقدات وتداولها بين الناس» وشحنها بالشحنات 
العاطفية والانفعالية» وهو ما يبقيها طويلاً. فالأسطورة أن تجسّد المعتقد بروح شعبية قصصية 
متداولة» فهي تبسط المعتقدء وتجعله دنيوياً ميسّراً على شكل حكاية تُتداول حول المقدس. 
الذي هو جوهر المعتقد. 

«والأسطورة» من جانب آخرء حقيقة» وليست خبالاً» فهي ليست قصة تروى؛ بل هي -في 
نظر هؤلاء الناس- حقيقة تُعاش؛ لأنها تختلف» في طبيعتهاء عن الروايات الخيالية» التي 
نقرؤها في الأدب الحديث؛ بل إنّها تمثّل حدثاً؛ أو أحداثاً يعتقد سكان المجتمع البدائي أنها 
وقعت في الماضي السحيق» ويعتقدون باستمرار تأثيرها في مصائر البشرء فالأسطورة -في نظر 
البدائيين- تشبه القصص الواردة في الكتب المقدّسة في الديانات السماوية» كقصة الخليقة» 
مثلاً (النوري: 1981م: 103) . 

إن حقيقة الأسطورة» ورسوخها في المعتقدء وتمثلها له» يوضح علاقتها معه بشكل جلي. 
أما من حيث ارتباط الأسطورة بالطقس. فإن الطقس يكاد يكون التطبيق العملي للأسطورة» 
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والمعتقد معاً؛ لأن الطقوس. التي ترافق الأديانء كانت» في أغلبهاء تحتوي على ما يشير إلى 
وجود حكايةء أو ثيمة مقدسة تقف خلفهاء هذا إذا كانت بعض الطقوس إعادة حكي» أو قصء 
أو تمثيل للأساطير نفسهاء مثل طقوس تموز» وعشتارهء التي كانت تقام في أعياد الربيع 
المفرحة» حيث زواج تموز وعشتار» أو في أعياد الصيف الحزينة» حيث التأبين الجنائزي 
لتموز» وحزن عشتار عليه» وغير ذلك من الأساطير ذات الطبيعة الطقسية. 


إن بعض الطقوس» مثلاً. هي دراما أسطورية تجعل حيّة نابضة دورية» فتقام بين وقت 
وآخرء و استذكارهاء وتكاد بعض الطقوس السحرية تخلو من الأسطورية تماما مكتفية 
بالكلمات والتعاويذ. 

إن النفاعل الحى مک نات الد اة هو الذى جيل الذي مدا نانفا بالحيونةة 
وقابلاً للانتقال إلى أجيال جديدة. أما إذا تعطل أيّ مكوّن منهاء فإِنّ ذلك يقلّل من مرونة الدين» 
ويحول دون تطوره» ويعمل على جموده» وتصلبه. 
3) الطقس: 

«يضم الطقس الجانب الانفعالي والعملي من الدين» وعن طريق الطقس يظهر المعتقد من 
كوامنه الذهنية» والعقلية» والنفسية إلى عالم الفعل. وإذا كان المعتقد شأناً أساسياً من شؤون 
الأنبياء» والكهنة» ورجال الدين» ولاسيما الناس» فإِنّ الطقس شأن شعبيٌ يتيح» بطبيعته» 
مساحة أوسع للناس» فعلى الرغم من أن الخاصة تشرف عليه» وتوجههء لكنّ الناس يعملون 
على تحويله إلى عادة راسخة تتناقلها الأجيال» وليس الطقس» فحسبء نظاما من الإيماءات» 
التي تترجم إلى الخارج ما نشعر به من إيمان داخلي؛ بل هوء أيضاًء مجموعة الأسباب 
والوسائل» التي تعيد خلق الإيمان بشكل دوري؛ لأن الطقس والمعتقد يتبادلان الاعتماد 
بعضهما على بعض» فعلى الرغم من أن الطقس يأتي ناتجاً لمعتقد معيّن» فيعمل على خدمته» 
فإنه هو نفسه لا يلبث أن يعود على المعتقد. فيزيد من قوته وتماسكه» (السواح: 1994م: 55). 

وتعتمد الديانات السحرية والبدائية على الطقوس أكثر من اعتمادها على المعتقد.. وتضمحل 
الأساطير فيهاء فالطقس هو الفعل الديني الواضح. الذي يقوم به الساحرء أو المتعبد» وهناك 
من يرى أن الطقس هو مصدر المعتقد. والأسطورة؛ لأنَ الفعل يسبق التفكير والكلام؛ ولأن 
العاطفة تسبق العقل» ولذلك كان الطقس الوعاء الأول للدين» والفن» والعلم. ولا يمكن لأيّ 
دين القيام» أو الاستمرار» دون الطقوس. ولكم ارتقت بعض العقائد إلى مستوى ديني رفيع» 
ولكنها. في ظل غياب الطقوس. اندرجت في تاريخ الفكرء ولم تتبلور» أو تتطور إلى ديانات 
حفيقبه. وتدنوع الطقوس الدينية. حسب نوع الأديانء وتكوينهاء فهناك طقوس الخصب» 


الدين 37 


والنماء» والطقوس الجنائزية. وطقوس الطبيعة في استنزال المطر. وطقوس الصلاة والعزاء» 
والحج» والصيام» وطقوس لا حصر لها تنتظم وفق تفاصيل العقيدة الدينية» وتشكّل جانبها 
العملى. 

«مصطلح (الطقوس) ليس مباشراً ومستقيماً كما يبدو. بداية» هناك حدّ خادع بين الدين 
والطقوس -شيء يكن أن يكون طقساء ولكنه ليس بالضرورة دينا- وريما العكس بالعكس 
أيضا. في بعض الأحيان» ترجح كفة مصطلح (الطفوس) على مصطلح (الدين)؛ لأنه يغطي 
مفاهيم أكثر مباشرة» وأقل تجريدية من مصطلح الدين. وفي الحقيقة» يقترح بعض الكتاب» مثل 
الأتربولوجن موريس يلوتش» أن فراسة الذيخ سوفف حاط بها شكل أفضل“ إذا ما قمنا: بدراسة 
الطقوس» وقد يكون ذلك بديلاً مفيداً لحل المشكلات التي واجهناها مع مصطلح (الدين). 
ولكن مصطلح الطقوس يعد مفيداً حيثما يوجد تأكيد على ممارسة الدين بمعنى ما يفعله الناس» 
ينما يميل الاتجاه التقليدي في دراسة الدين (النصوص والمعتقدات) إل نعتيم هذه المنطمّة» 
(ناي: 2003م: 210). 
4) الأخرويات (الموت وما وراءه): 

احتلّت صورة الموت وعالم الموت ا أا سا فن ای دين بل نزعم أن الدين ابتداً 
عندما أدرك الإنسان الموت» وبدأ يدفن موتاه حيث وجد» في كل أنحاء العالم» ما يشير إلى أن 
انبعانهم مع شروفها» وکانت هذه أول الأفكار عن الموت. 

ويشتمل موضوع الموت على نهاية العالم» وكيفية حصوله من نهاية للبشرية» أو للأرض» 
أو الكونء كل هذه الا ترز فضا عن محاؤلات الخلاص والوعدء الذي تعطيه الآديان» 
بالخلاص الفردي., أو الجماعي» أو بالنهايات المتعددة للعالم» ما يعطي الدين المسوّغ الأكبر 
للاعتقاد به ولعل الكثير من المؤمنين بالأديان لايجدون» في الأديان» ا لم يكن هناك 
تصوّرٌ عن نهاية العالم» وكيفية خلاص الجماعة الدينية» التي ينتمي إليها. 

شغل الموت. عموماء تفكير الإنسان» وربّما كان الموت هو أساس نشأة الدين في عصر 
الباليوليت الأوسطء. حيث كان إنسان النياندرتال يدفن موتاه» ويوجههم نحو شروق الشمس» 

كان السؤال الأهم في تاريخ الإنسان هو: كيف ومّن خلق هذا الكون؟ وكان السؤال 
المرادف الآخر هو: ما مصير الإنسان بعد الموت» وكيف سيكون شكل العالم الآخرء وما 
طبيعة روحه» وهل سيبعث جسداًء أم روحاًء أم بكليهما؛ لأنَ عالم ما بعد الموت جزةٌ مهمّ من 
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عالم الغيب» مثلما فر الإنسان في بداية الكونء وكيف وجد. وفكر في نهايته» وكيف سينتهي؟ 
ولذلك يمكننا القول: إن كل ما وردنا تحضر بين طرفين متباعدين هما : 
1- البدايات: وهو زمن الخليقة الأول للكونء والكاثنات» والإنسان. 
2- النهايات: وهو زمن الأخرويات». حيث نهاية الكون» والكائنات» والإنسان. 

وقد رسم أغلب الأديان البدايات والنهايات للكون» والكائنات» والإنسان» بطريقة تنسجم 
مع طريقة تفكيرهاء وبيئتها. 

نحن» إذاء أمام ثلاثة أنواع من النهايات» هي : 
1- نهاية الكون والوجود الذي نحن فيه. 
2- نهاية الكائنات الإلهية» والنباتية» والحيوانية. 
3 زهان انان 

وتنحصر أغلب النهايات في واحدٍء أو أكثر» من العناصر الأربعة للطبيعة (الماءء الهواءء 
النارء» التراب)» فقد تكون ا سوقان العاصفة» الحريقء الزلزال). ومن خلال تفخصنا 
للكثير من الأديان وجدنا أن هناك انسجاماً بين البدايات والنهايات في كل دين؛ فالدين» الذي 
يكون خلقه الماء» تكون نهايته بالطوفان» وهكذا. وفي بعض الأديانء كالهندوسية» والدارمية 
عموماً. تكون هناك أكثر من نهاية» وأكثر من دورة كونية. 
2-2- المكونات الثانوية للدين: 

المكونات الثانوية للدين ليست طارئة على الدين؛ بل ربّما شكلت الجانب الواقعي المُعاش 
الاجتماعي من الدين» فهي تمثل الدين» وهو يخوض بين الناس في حياتهم اليومية» فقد أخذت 
دوراً مهماً واقعياً» وتشكلت وفق ظروف اجتماعية وسياسية متشابكة» وهي التي تمثل حقيقة كل 
دين» وهو في حالة التطبيق على الأرض. 
1) الأخلاق والشرائع : 

الحضارات» والعلوم» والفلسفات تفرزٌ منظوماتها الأخلاقية» لكنّ ما يميّز أخلاق الأديان 
أنها تتمتع بشعبية هائلة؛ فالدين من أوّل أشكاله السحرية» إلى أرقى أشكاله السماوية» يضع 
مجموعة من الأوامرء والنواهي» والأعراف الاجتماعية» التي تنظم الحياة الاجتماعية» ويربطها 
بالمقدس سلباً أو إيجاباً. ولذلك أخذت الأخلاق طابع الإلزام والقوة. 

على أن برغسون» في كتابه (منبعا الأخلاق والدين) يرجم الأخلاق والدين إلى قوّة بيولوجية 
غريزية في الإنسان؛ حيث يرى أن الطبيعة» حين أوجدت النوع الإنساني أثناء التطوّرء أرادته 
الجتماعياً كنا أرادات عات التمل الل ورلن العقل كان خرجودا فكات لا بد أن يوكل 
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صوت الحياة الاجتماعية إلى آلية شبه عاقلة؛ فهي عاقلة» من حيث إن كل جزء من أجزائها 
يمكن أن يعدّل بالعقل» ولكنهاء مع ذلك غريزية من حيث إن الإنسان» ما دام إنساناء لا 
يستطيع أن يرفض مجموع هذه الأجزاءء وينبذ كل آلية محافظة... وهكذا تخلت الغريزة عن 
مكانها مؤقتا لمجموعة من العادات» (برجسون: 1971م: 63). 

على أن الأخلاق والدين معاً يمكن وضعهما في الإطار الميتافيزيقي» وليس البيولوجي الذي 
يراه برغسون» وهكذا كان قد فعل إيمانويل كانط. عندما عزل الأخلاق عن مستواها الشعبي» 
وردّها إلى مستوى ميتافيزيقي» حيث وجد «أن ميتافيزيقا الأخلاق هذه المعزولة عزلاً تامأ 
والتي لا تختلط بالأنتربولوجياء ولا باللاهوتء. لا بالطبيعة» ولا بمعرفة الأشياء الخارجة عن 
ا وأقلّ من ذلك أن الكيفيات الخفية (التي يمكننا أن ندعوها هيبرفيزك) ليست هي» 
فحسب» الجوهر اللازم لكل معرفة نظرية بواجبات محدّدة بيقين؛ بل هي» كذلك الأمر 
الضروري الذي له أعلى أهمية للإنجاز الفعال لما تقتضي به هذه الواجبات» وذلك لأن تمثل 
الواجب» وبوجه عام القانون الأخلاقي» حين يكون خاصاًء وغير ممتزج بأية إضافة غريبة 
لحوافز حسية؛ له على القلب الإنساني» بطريق العقل وحده» نفوذ أقوى بكثير من نفوذ الدوافع 
الأخرى» (كانط: 1970م: 89-88). 

أما فى المجتمعات الأفريقية» فنظهر الأخلاق جزءاً مرتبظاً بالدين. إن فكرة الإله» «الدى 
ا دو فكرة ميتافيزيقية» وليست أخلاقية؛ لأن الله هو الخالق» ولكته ليس القاضي. 
والألم لا يتأنتى عنهء وإنما عن سلوكناء عن التعاويذ التي يصنعها لنا الحساد» من غضب 
الأجداد غير الراضين عناء من عمل السحرة العجائبيين» أو السحرة الأشرار» الذين يستحوذون 
على قوتنا الحيويةء أو يضعفونهاء أو يدمرونها» (فرويليش 1988م: 107). وهذا يعني أن 
ارتباط الأخلاق بالدين قد تدرّج من صور أولية بسيطة إلى صور أعلى. 

ما الشرائع» التي هي قوانين الأخلاق الاجتماعية والدينية» فقد كان ارتباطها بالدين 
واضحاً. ويتمئّل ذلك في ارتباط أقدم الشرائع المدوّنة بالآلهة. فالإله شمش هو الذي سلّم 
حمورابي شريعته المستندة على موازنة بين حقوق الإنسان وواجباته تجاه الإله والمجتمع. ومن 
المؤكّد أن الشرائع كانت شفاهية في المجتمعات البدائية» ومجتمعات ما قبل التاريخ» وكانت 
على شكل أعراف متوارثة. كان الدين هو الذي يحتويهاء وينظمهاء وربما كانت الشرائع لاحقة 
للأخلاق» ولذلك تدرّج ظهورها وارتباطها بالدين بصورة لاحقة. أيضاء للأخلاق» «ومن ناحية 
أخرى» ارتبطت الأخلاق تقليدياً بالتشريع؛ فالشرائع ليست إلا جزءاً من الأخلاق العامة» وقد 
تم تأييده بالعقوبات» التي تفرضها السلطة السياسية» وأوّل القواعد التشريعية لم تكن سوى 
قواعد أخلاقية بدت ذات قيمة استثنائية لنظام الجماعة. فجرى دعمها بالقوانين» التي تضمن 
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إلزام الأفراد بها. فالسرقةء مثلاً» تبقى مسألة من مسائل الأخلاق العامة» التي تجد مؤيداتها في 
الروادع الذاتية» إلى أن تؤيّد بعقوبة تفرضها الجماعة» عندما تتحوّل إلى قضية تشريعية على 
الرغم من استمرار انتمائها إلى المجال الأخلاقي» (السواح: 1994م: 80). 
2© السير المقدسة: 

تؤدي السّير المقدسة لمؤسسي الأديان» من أنبياء» وكهنة» ورجال دين كبارء ومن أولياءء 
وقديسين» دوراً مهماً يعادل» أو يقابل ما تؤديه الأسطورة في المكونات الرئيسة لكل دين» حيث 
تكون هذه السير مصدر إلهام للمؤمنين. 

وقد أصبحت السير المقدسة أقوى متناً وتأثيراً من الأساطير مع الأديان التوحيدية بشكل 
خاص» حيث انحسرت الأساطير» نسبياء عن الله الواحد» وذهبت نحو العالم الآخرء وعالم ما 
بعد الموؤت» والملائكة من هة الات أما على الأرطنء فقن مشت شحنة الأساطير السير 
المقدسة. وصرنا نتعرّف معجزات الأنبياء والقديسين. 

كاك هناك ا ا ن الا و رن ف سدم الور دمل فف فة ا ها 
إلى السماء صلباًء أو معرفةً» أو انتخاباً لهم. وهناك امات احرف تعلو بالأمكنة وا رمه 
القدسية لها سيرها هي الأخرى. 

ما تربك قول أن الس المعدنية كانت غاا ي التكرزئ:والزواحى» و لستغا عند 
البسطاء منهم» حيث توضّح هذه السير المعجزات» وتكاد بعض الكتب ا س 
لمؤسسيها؛ مثل سيرة المسيح في الأناجيلء فالأناجيلء في أغلبهاء سيرةٌ وأقوالٌ المسيح. 
وحتى العهد القديم (التناخ) هو عبارة عن سيرة مقدسة ل: (بني إسرائيل)» وأنبيائهم. وكتبتهم. 
ولك سيرة ودا وها 

ولذلك نرى أن السير المقدسة هي الركن الأول من أركان المكوّنات الثانوية لأيّ دين؛ 
لأنها قدر تسجيلها لسيرة أشخاص محدّدين؛ ترفع منهم إلى المستوى القدسي. وتكون السيرةء 
عادةء أهمّ من البحث في صدقهاء أو كذبهاء عند المؤمنين» لأنها عماد تقواهم؛ بل إن السير 
المقدسة هي مركز أي دين» وهو داخل المجتمع والتاريخ. مع تلامسات فدسيةء هنا وهناك» 
تستوجب إعادة صياغة الحقيقة» أو انتحال سير أخرى من شعوب أخرى» وإعادة سردهاء 
ووضعها في متن ذلك الدين. 
3) الحماعة الدينية (Religion Commnity)‏ : 

الجماعة الدينة هي المجتمعء أو المجتمعات. التي تنضوي تحت راية هذا الدين» أو 
داك. سى في المسحة (الكنبسة). وتسمّى في الإسلام (الأمة)؛ أو (الملّة)» أو (العالم 
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الإسلامي). والجماعة مصطلح واسح بميناه العلمي. ولت الديني فحسب» فهو يجمع معتنقي 

وفي الأديان الكبيرة» وذات التاريخ الطويلء لا توجد جماعة دينية واحدة متجانسة؛ بل 
توجد فيها عادة الطوائف والمذاهب والجماعات الدينية» ويمكن أن تكون هذه الجماعات قد 
ظهرت بفعل عوامل سياسية» أو اجتماعية» أو ثقافية. 

الطائفة )56٥1(‏ هى الجماعة السياسية» أو الدينية» التى تتكوّن بخصوصيّتها المختلفة عن 
الجاع کی تداك جه ليون الما عه ال 

ال00 0 وھ راع وينة ی ا ا الأتاسية الجماغة | كته وو ج 
نحو نوع من الانفصال عنها. 

المذهب «(Doctrine)‏ وهو اجتهاد خاص فی العقيدة» أو الفقه تتبعه جماعة معيئة » دون 
أن تنفصل عن الجماعة الكبيرة. 

ولأنّ الأديان حال في مجتمعات تخضع للتغيير والتطوّرء وتتأثّر بالعوائل الاجتماعية» 
والسباسة: والكقافية» يشكل متواضا» جلها هذا الأمر خاويةٌ الطزافف» والتحن» 
والمذاهب» فهى مظاهر تطوّر الدين» وليس مظاهر اختلافات وتناحرات. 

عانت الأديان من ظاهرة الانقسام والتشظي» وربما الاندثار» بسبب عدم قدرتها على 
استيعاب التنوع الطائفي» والنحلي» والمذهبي داخلها. 

لا شكٌ في أن دراسة الجماعات» وانقساماتهاء تتطلّب علماً حيادياً ك: (علم الأديان) 
يكون قادراً على النظر في أسباب ونتائج هذه الانقسامات» ويُعدٌ الأمر طبيعياًء لكنّ أغلب 
الدراسات الدينية فشلت في فهم واستيعاب فكرة الجماعة. وأقسامها. 

تستعين الطوائف وغيرهاء فى إثبات صحتهاء ب: (المنطق» والبلاغة» والأدلة العملية)» 
وتعبّر الطائفة عن مبادئها ب: (الدعاية» الإغواءء التقاليد... إلخ). 
4( الباطنية (Esotericism)‏ : 

تشير الباطنية (الروحانيات) إلى الآراء والمعتقدات الباطنية» التي تنقذها وتفهمها مجموعات 
صغيرة من العارفين بهاء وهم قلة نادرة» لكنّ هناك الكثير :فن الأباع لها؛ والكلمة مشتقة من 
(55016:05). وهى كلمة إغريقية تعنى (داخل» باطن). 
1- الخيمياء .(Alchemy)‏ 
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2- أنثربوصوفيا (الحكمة الإنسانية) (Anthroposophy)‏ 


3- علم التنجيم .(Astrology)‏ 


١ -4 
1-5 
١-6 
١-7 
| -8 


لتصوّف )7 cİSڼMyst(.‏ 

„(The fourth way) لطريق الرابع‎ 
.(Tantra) لتانترا‎ 
.(Freemasonry) لماسونية‎ 


.(GnosticİS™) لغنوصية‎ 


.(Vamachara) فاماشارا‎ -9 


10 
-11 
-12 
-13 
-4 
-5 
-16 
17 
-8 
-19 
-20 
-21 
-2 
-23 


رمزي للنصوص المقدسة» وفهم فلسفي ديني للعالم يعتمد على التأويل. 


.(Mahavida) ماهافيدا‎ 
.(Hermetism) الهرمسية‎ 
.(Kabbalah) الكبالا‎ 

السحر (1/3916). 

المسمرية .(Mesmerism)‏ 
الأفلاطونية الحديئثة .(Neoplatonism)‏ 
علم الأرقام .(Numerology)‏ 

البرنالية .(Perennialism)‏ 
الصليب الوردي .(RosicrucianisSm)‏ 
العلموية (سنتال و جي/ .(Scientology‏ 
السويدنبرغية .(SwedenborgİiaiS™)‏ 
الروحانية .(Spiritualism)‏ 


التاوية (5100أ180). 


الثيوصوفيا (الحكمة الإلهية) .(Theosophy)‏ 
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ما يجمع الباطنية أنها تحاول اكتشاف المعاني الخفية في الظواهر الروحية» وتسعى لتفسير 


ومثلما يفرق الدين بين المجالين (المقدس) و(المدنس)» تفرقف الباطنية بين المجالين 
(الباطن) و(الظاهر)؛ حيث الباطن هو المقدّس. أما الظاهرء فهو المدنس الذي يجب تجاوزه. 

ظهر مصطلح (علم الباطن). لأرّل مرّة» باللغة الإنجليزية. في حدود (1660م). في كتاب 
لتوماس ستانلي بعنوان (تاريخ اله لفلسفة). حين وصف الفيثاغوريين» وقسمهم إلى مرتبتين؛ 
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الأولى هي (الظاهر)ء وهم الذين تحت التدريب» والثانية (الباطن)» وهم الذين ينتمون إلى 
الدائرة الداخلية الخاصة؛ أي: العارفين. 

اَم مصطلح (علم الباطن) (2550]6550)» فقد صاغه. لأوّل مرةء جاك ماتر (5عناوعول 
). في عام (1828م)ء وسّجل رسمياً في (1835م). أما الذي أشاع استعماله» فهو 
إلفاس ليفي (1/© ا 5ه٣ماع)‏ في (1850م). آما في اللغة الإنجليزية» فقد أشاعه الثيوصوفي ألفرد 
سنيت 8٣60‏ 708/180 2. في التراث العربي الإسلامي» ظهر هذا المصطلح مع نشوء علم 
الملل والنحل» وعرّفه الشهرستاني في كتابه عن الملل والنحل» وقال» تحت عنوان الباطنية : 
«وإنّما لزمهم هذا اللقب لحكمهم بان لكلّ ظاهر باطناًء ولكل تنزيل تأويلاً» ولهم ألقاب كثيرة 
سوى هذه على لسان قوم بالعراق يُسمّون: الباطنيةء والقرامطةء والمزدكية» وبخراسان: 
التعليمية» والملحدة» وهم يقولون نحن (إسماعيليين)؛ لأننا تميزنا عن فرق الشيعة بهذا الاسم 
وهذا الشخص» ثم إن الباطنية القديمة قد خلطوا كلامهم ببعض كلام الفلاسفة» وصتفوا كتبهم 
على ذلك المنهاج» (الشهرستاني : 1992م: 203-201). 

وقد وردت الباطنية في نصوص سابقة على الشهرستاني» وبذلك يكون الإسلاميون قد 
وضعوا المصطلح في حدود (1000م)؛ أي: قبل توماس ستانلي بأكثر من سبعة قرون. 
3- نظريات نشوء الدين: 

طرحت المناهج الحديثة مجموعة من النظريات» التي بحثت في نشوء الأديان» وقد تعدّدت 
وتفرعت هذه النظريات» ولكننا يمكن أن نحصرها إجمالاً بما يأتي : 
1-3- النظرية الأنتربولوجية: 

وضع الأنتربولوجيون تصوّراتهم عن الدين ونشوئه» من خلال مراقبتهم للمجتمعات 
او ر و لوطي تاها ر ر سمي اد وا فان ال قل 
مرّت» في مراحلها الأولى» بزمن لم تعرف» خلالهء الدين بالتكوّن» عندما أخذت الجماعات 
البشرية بتقديس أرواح زعمائها الراحلين» وتحوّلت أرواح هؤلاء الأسلاف الميجلين تدريجيا 
إلى آلهة تمركز الدين حولهاء وابتداً بها» (السواح: 1994م: 313). 

لكنّ تايلور طوّر هذه النظرية» وأدخل فكرة الأرواحية في كتابه (الثقافة البدائية)؛ عام 
(1871م)» ورأى أن الإنسان القديم كان يتأمّل في حياته؛ وكان الحلم مصدر اعتقاده بوجود 
أرواح تحلّ في كلّ شيء؛ ولم يستطع الإنسان البدائي عزل الأحياء عن الحياة الجامدة» ومن ثَمَّ 


https://en.wikipedia.org/wik/esotericism (1)‏ تاريخ الاقتباس 3/2/ 13م 
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عزل وجود الروح عنهم. وكان هذا الإنسان. وعندما يحلم بإنسان ميت فإنّه يفسّر ذلك بأ روح 
الميت زارته في نومه» وعندما يحلم بأنه ذهب إلى مكان بعيد» كان يفسّر ذلك بأن روحه 
تحركت أثناء توفت .وذهيك: إلى هذا المكان البعيد: 

وقد قام العالم روبرت ماريت 13۲60 )٩8.‏ بتطوير النظرية الأرواحية» وأضاف إليها فكرةء 
أو قوة الماناء «فقد حار الإنسان القديم في أمر بعض الأشياء الطبيعية غير الاعتيادية» أو من 
أمر السلوك غير الاعتيادي» الذي اقتفته بعض الموجودات الطبيعية» كالزلازل» والبراكين» 
والأنهار؛ إذ اعتقد أن لهذه الموجودات قوة طبيعية خارقة شبيهة بقوة مانا (1/308): التي 
اعتقدت بها الشعوب البدائية» التى تسكن جزر المحيطات. فالمانا -حسب معتقدات أبناء هذه 
ال ا وة س عه القوة الطبيعيةء التي عرفها الإنسان» وهذه القوّة السحرية 
هي مصدر الخيرء أو الشرء لذا من المستحسن السيطرة عليهاء وتسخيرها لصالح الإنسان» 
(ميشيل: 1980م: 24). 

ما فريزرء فقد عالج السحرء والعلم» والدين» وقامء خلافاً لما فعله تايلور» بربط السحر 
بالدین» ورأى «أن المعتقدات السحرية سبقت. في الظهورء المعتقدات الدينية» ويستطيع المرء 
أن يقول إنه كان أكثر عناية من (تايلور) في الجانب التطبيقي للعلم غير الشرعي» كما يدعوه هو 
نفسه. وحين رسم فريزر صورة لماضي الإنسان» الذي يصعب تصوره» ذهب إلى أن الإنسان 
حاول إيجاد طريقة يسيطر بها على بيئته» فظن أن تلك السيطرة تتم له بتطبيق مبادئ المعتقدات 
السحرية» (مير: 1983م: 241). 

لقد دارت آراء الأنتربولوجيين حول ثلاثة معتقدات بدائية شكّلت الجذور الأولى للدين عند 
الإنسان» وهي (الفتيشية» والأرواحية» والطوطمية). وقد دخلت العبادات البدائية الأولى» مثل 
عبادة الحيوان» والجماجم» والأجداد» والموتى» والأضاحي البشرية والحيوانية» في ثنايا هذه 
المعتقدات» وشكلت بدايات الدين» وأولى عتباته. 
2-3- النظرية الطبيعية : 

يُعدَ ماكس مولر ١اا‏ «1/13) أهمٌ أركان المدرسة الطبيعية ونظريتها في نشوء الأديان» 
حيث يرجم مولر نشأة الدين إلى أفعال قوية مارستها الطبيعة على الإنسان» فأثارته» ويرى أن 
هناك مرحلتين فى نشأة الدين: الأولى تكمن فى التأمل» والعجب» والدهشة, التى دفعت 
الإنسان إلى التفكير في أنه محاظ بقوى مستقلة ناك والمرحلة الثانية هي 1 هذا 
التفكير عن طريق اللغة» وقد عبّر الإنسان عن هذه الطبيعية وقواها فى استخدامات لغوية كثيرة 
انفصلت عن التعبير المباشر بوساطة المجازات». ثم أصبيحت ل ا قائمة بذاتهاء 
فتحوّلت إلى آلهةء لاسيّما مع تطوّر اللغة» وابتعادها عن مرحلة تكوّن تلك المجازات لغوياء 
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ردا وت اله عق الطبيعة غالما اليا نوق الكاتفاك الروسنة» "الى ات سد کا 
للطبيعة» وجوهر المعتقد الديني. ۰ 

أمّا العالم جيوفنس (7005هل). فقد رأى «أن التأمل والنظر في الظواهر الطبيعية العادية لا 
يكفي لإثارة الفكرة الدينية» وإنما الذي يثيرها هو الطبيعة الشاذة العنيفة. فهذه الحوادث الرهيبة 
تبعث الفزع والخوف في نفس الإنسان. وتجعله يستفسر عن مصدرهاء فينسبها إلى قوة خفية 
غيبية؛ وهذه القوة الخفية هي التي تسير الألم» ولا بذ من العمل على إرضائها بتقديم الهدايا 
والقرابين والأضاحي» (الخشاب: (د.ت): 122). 
3-3- النظرية الاأجتماعية: 

يقف إميل دوركايم على رأس المدرسة الاجتماعية في تفسير نشوء الأديان. ويوجه» في 
بادئ الأمرء نقداً للنظريتين الأرواحية والطبيعية اللغوية» فالأولى -كما يرى- تقيم الدين على 
أسس تهويميةء كالأحلام» والأرواح» والثانية تقيم الدين على أسس حسية فيزيفية تنتهي به إلى 
شبكة مجازية لغوية. والاثنتان تهربان بالدين عن حقيقته الاجتماعية» باعتباره جزءا من الحياة 
الاجتماعية للإنسان» وقد أسهب دوركايم في دراسة (الطوطمية الاسترالية)ء وكان الدين» 
بالنسبة إليهء «تعبيراً مجازياً عن المجتمع نفسه. وإذا أردنا دقّة أكثرء نقول: إنه تعبير مجازي عن 
ظروف الحياة» التي لا مفرّ منها في المجتمع' (مير: 1983م: 249). 

ويستبعك ذوركا يم السحر من نشأة الدين» ويرى أنه لا اجتماعي» ويجريه أشخاصء أو 
أفرادء لمنفعة» أو أذى غيرهم. أمّا الدين. فهو قوة اجتماعية يحافظ المشاركون فيها على أداء 
طقوسه اجتماعيا. 

ويرى دوركايم أن الإنسان» عندما كان يشترك مع مجموعة من الناس في عبادة كائن معين» 
فهو إنما يعني» بذلك» عبادة ذلك المجتمع. الذي ينتمي إليه» ويلخص لويس مير نظرية 
دوركايم بعبارة (الله هو المجتمع في نظر دوركايم). 

لقد قدمت الطقوس وإجراءات التحريم (التابو) مهاداً اجتماعياً لنشوء الأديان. فقد قدمت 
الحياة الاجتماعية مادة أولية أساسية لنشوء الأديانء ودليله على ذلك أنه ليس هناك أديان فرديةء 
ولذلك ظهرت الأديان مع ظهور المجتمعات. 
4-3- النظرية العاطفية : 

تتعارض هذه النظرية مع سابقاتهاء ولا تعزو نشأة الدين إلى الأرواح» أو الطبيعة» أو 
المجتمع؛ بل إلى العاطفة. ويرى أنصار هذه النظرية أن هناك عاطفتين أساسيتين وراء نشوء الدين» 
هما: الخوف. والطمع. «وبما أن أقصى مخاوف الإنسان خوفه من الموت» وأقصى طمعه هو 
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الاستمرار والخلود بعد الممات» فإ هاتين العاطفتين تتعاونان على صياغة معتقد يقسم الإنسان 
إلى كيانين: واحد مادي» وآخر روحاني. فإذا كان الموت -لا بد- مدركا كيانه المادي» كما 
تعلمنا الخبرة اليومية» فإِنْ الكيان الروحاني سوف يجتاز واقعة الموت» ويترك سكنه المؤقت» 
الذي آل إلى التلف» إلى مستوى آخر للوجود يتمتع بالحياة الأبدية» (السواح: 1994م: 318). 


ويحيل مالينوفسكي نشوء الدين والسحر إلى الاحتياجات العاطفية» ويرى أنها طريق الإنسان 
لمواجهة الحالاات» التي لا يستطيع السيطرة عليهاء و«يرى مالينوفسكي أن الشعائر الدينية تحقق 
أغراضها بالمشاعر التي تخلقهاء ولذا فهو ليس ببعيد عمًّا قال (دوركايم)» على الرغم من أنه 
كان يفكرء بصورة رئيسة» في مشاعر الثقة والأمل. في حين أن دوركايم كان يقصد مشاعر 
المسؤولية الجمعية؛ ويشبع الدين» بالنسبة إلى مالينوفسكي» ما يسميه هو (احتياجات الدمج) 
للإنسان في المجتمع) (مير: 1983م: 251). 

لدو ضحت اف العاظة ن تقاض الدب جات مه ا #انويا عا الخو من 
الموت» وعاطفة الطمع في الخلود... ورأت أن ظهور الآلهة كان نوعاً من أنواع الخلاص» 
الذي ابتكره الإنسان لكي يشير به إلى فكرة الخلود أثناء الحياة» ويضمن به فكرة البقاء بعد 
الموت» من خلال رضا الآلهة ومساعدتها. 


5-3- النظرية الفلسفية : 


طرحت الفلسفة» منذا بداياتهاء تصوّراتها عن الدين» ونشأته... لكن أوضح نظرية فلسفية 
حول نشوء الدين» تلك التي قال بها الفيلسوف الألماني هيغل» حيث يرى» ضمن مفهومه 
الجدلي» أذ الدين بقع ضمن جدل الروح المطلق» الذي هو نتاج للصراع بين الروح الذاتي» 
والروح الموضوعي. والروح المطلق هو الروح الحرّ اللامتناهي تماماًء الذي ظهر عند الإنسان 
فى ثلاث مراحل هى: الفن» الدين» الفلسفة. وهكذاء فإن الفنّء بوصفه المرحلة الأولى» هو 
اا لصيو نال ا نبوا تخالل الأركق + وأفلينااكتدالا. انا" الصوؤة» الع ل فا 
الدين, فيو ائن: فن مرجلة على الي 20د ق الصورة التامة الوك لإدراك 
المطلق. وفضلاً عن ذلكء ما دام جوهر هذه المراحل كلها ليس إلا شيئاً واحداًء فحسب. فإن 
علوّها النسبي» أو انخفاضها النسبي» إنما يرجع» في النهاية» إلى الصورة. فالدين يتضمّن 
الحقيقة الأساسية التي تتضمنها الفلسفة» لكته يعبّر عنها على نحو أدنى من تعبير الفلسفة» 
(ستيس : 3م: 130-9). 

وبوق هغل أن النديز مر بكثلاث مزال كبرئ؟ هن + الذياتة :الطبيعية» الديانة القردية 
الروحية» الديانة المطلقة أو المسيحية. ۰ 
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أما الديانة الطبيعية» فتدلٌ على الجوهرء أو القوة» التى تشمل الديانة المباشرة» أو السحرء 
لو السانة | لمومي عيية دل سناد العا a Ep A ١‏ 
أو الألوهية الشاملة التي تمثلت بثلاث مراحل هي : الديانة الصينية» والهندوسية» والبوذية. وتنتقل 
فكرة الجوهر إلى فكرة الروح خلال ثلاث ديانات أخرى هي (الزرادشتية» والسورية» والمصرية). 

أما الديانة الفردية الروحية» فتضمٌ ثلاث ديانات هي: اليهودية؛ واليونانية» والرومانية» ثم 
تأتى الديانة المطلقة» التى هى المسيحية (عند هيغل)» وحيث يكشف الإله عن نفسه تماما. 
0 هيغل أن الدين كا نهنا كان العقل وحده أمام الطبيعة» حيث كان لا يزال أقل من 
الروح؛ ولم يكن باستطاعته السيطرة على الطبيعة» ولم يكن هذا العقل يفصل بين ما هو كلي 
(الله)» وما هو جزئي (الإنسان)ء ولذلك. فقد تمثّل» أولاء في صورة السحرء «التي تقوم على 
الوحدة المباشرة بين الكلي والجزئي» أعني الوحدة التي تظهر تمايرٌ أو توسّط الجانبين» ولأنّه 
يقوم على هذه الوحدة المباشرة» فهو يُسمّى الدين المباشر» (ستيس: 1983م: 179). 

ررقيو ج م و يدا تفن ااانه عدو بوعل ار النقاء نر تند وو کو اديت 
وتاريخه إلى الفلسفة والتأمل العقلي» إلا أنها احتفظت بالكثير من العناصر العلمية؛ على الرغم 
من عيوبها الواضحة في فقر معلوماتها عن الأديان» وفي تحيزها الإيديولوجي للدين المسيحي. 

وهناك فلاسفة كبار آخرون ناقشوا نشأة الدين سبقوا هيغلء أو ظهروا بعده., إلا أننا آثرنا 
الوقوف عند هيغل لما في نظريّته من شمولٍ تضمّن جهود سابقيه» وأثر طغى على لاحقيه. 
6-3- النظرية النفسية: 

تقلت و علي رانس ع ا و رق فاون مية الد روا لطفولة 
«فالمعتقدات الدينية القائمة» اليوم» تحمل معها طابع الأزمان الأولى» التي أنتجتهاء عندما 
كانت الحضارة طفلاً يحبو» وهو يرى أن العزاء» الذي تجلبه لا يستحقّ الثقة» فالدين» والحالة 
هذه» هو مرحلة في تطوّر الحضارة ينبغي تجاوزهاء مثلما يتجاوز الفرد أحوال الطفولة العصابية 
في طريقه نحو النضج. وبتعبير آخرء إن الدين ظاهرة عصابية على المستوى العام تُعادل الظاهرة 
العصابية على المستوى الخاص. إنه نوع من العصاب الاستحواذي» الذي يصيب الجماعة» 
(السواح : 4 ام: 326(. 

ويحاول فرويد أن يربط بين كل عناصر الطفولة الجنسية» وبين العناصر الدينية» باعتبار أن 
الاثنين يقعان في الماضي» فالدين هو الماضي الجماعي للبشريةء والطفولة هي الماضي الفردي 


1 - تعريف علم الأديان: 

ظهر مصطلح (علم الأديان)» لأوّل مرة» 
EE‏ حرفية لكلمة ألمانية هي : (005زوذاه8 
60501111 0/5 )., التي استعملها ماكس مولر» 
عام (1868م). عنواناً لکتابه» وكانت تعني 
حرفياً (الدراسة العلمية للأديان)ء ثم استعملها 
الفرنسي إميل بورنوف (0010/لا8 .۴) في 
فرنساء عام (1870م)ء اسماً لكتاب ألّفه في 
باريس؛ ليصف به مجموعة متفرقة من العناصر 
الخاصة بدراسة الأديان؛ ويدعوها (علم 
الأديان), وكان اسم كتابه هذا La Science)‏ 


religions‏ 5ع0). 

لم يكن» قبل ذلك الوقت» علمْ يمكن أن يشار إليه باسم (علم الأديان)ء أو (علم الدين)؛ 
لأنْ الأمر كان سيبدو متناقضاًء فالصراع بين العلم والدين أخذ بعداً واضحاًء منذ عصر النهضة 
في الغرب» فكيف يمكن جمعهما في مصطلح واحد؟ 

وتو أن ثورة العلوه الأتبانة الفائية عل الل العلمئ الدفيق» كانت فددقت أحراسها 
بقوّة» منذ بداية القرن التاسع عشرء وتصاعدت عالية في القرن العشرين. وأصبح يُنظر إلى الدين 
كنشاط إنساتي يمكن التعرّف إليه. ما الجائب الغيبي» فليس من اختضاص هذا العلم؟ لآنه كان 
بنظر إلى كل الأديان على أنها مرتبطة بالإنسان» أولا وأخيراً» نهو نتاج الإنسان؛ ويمكن 
فحصه» مثل بقية الحقول التي أنتجها الإنسان في حقول الأدب والسياسة والاجتماع» 
والنقسر 6 واللقة» بوغيرها. 
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سنعرضٌ» في الفصل الثانيء سرداً تاريخياً لنمو (الدراسات الدينية)» وتطوّرها من النزعة 
الاعتقادية الإيديولوجية المعيارية إلى النزعة العلمية الإبستمولوجية المختبرية» والحقيقة أن 
(الدراسات الدينية) لم تتحوّل إلى (علم الأديان)ء إلا مع حلول القرن العشرين. لقد كانت هذه 
الدراسات الدينية مجرّد نقد عام للأديان في العصر القديم» أو في العصر الوسيط» فقد ظهرت 
النزعة الاعتقادية بقوّة» ولاسيما بين مفكري الديانات الموحدة الثلاث» من يهودء ومسيحيين» 
وتسلميق + وکا تك تعمد على لاان رلك ھی ا ی إلى علي الا دیات شر ی في 
العصر الحديث لم تظهر الدراسات الدينية العلمية المنحى إلا قليلاً من قبل بعض المفكرين 
والفلاسفة المتنورين. وعرفنا كيف أن مصطلح علم الأديان ظهرء لأوّل مرةء عام (1868م)ء 
ولكنّ علم الأديان لم يبدأ بالتأسّس والتكون» إلا مع بداية القرن العشرين» وما زال هذا العلم 
غير مكتمل البنيان» تسنده المحاولات الجادة والكبيرة من المفكرين الغربيين بشكل خاص. 

والآنء ما هو علم الأديان Scienc®‏ Religions(؟‏ 

يرى عالم الأديان الهولندي فان در ليو (ثانا© ا 06 01/30 «أن ما هو موضوع في نظر الدين 
يصبح هو المحمول في دراسة علم الأديانء فالله هو الذي يعمل في نظر الدين» بالنسبة إلى 
الإنسان. أما العلم. فإنه لا يعرف إلا عمل الإنسان بالنسبة إلى الله وإن العلم ليعجز عن الكلام 
عن عمل الله؛ (العرًا: 1977م: 11). 

وهذا يعني أنْ علم الأديان علم دراسة علاقة الإنسان بالمقدّسء, وما ينتج عن ذلك من 
تراث شفاهي» أو مكتوب» أو معمول؛ إذ يدرس العلم هذا التراث» ويصلء من خلاله» إلى 
وصف وتفسير الشعور الديني. 

أمّا إي. رويستون بيك (516 ۸٥/510٥8‏ .۴). فيعرّف تاريخ الأديان بقوله إنه «دراسة علمية 
وموضوعية تتناول ديانات العالم الماضية والحاضرة. وهذه الدراسة تتوخى دراسة الديانات في 
ذاتهاء واكتشاف ما يقوم بينها من نقاط تشابه واختلاف» واستخلاص مفهوم الدين بوجه عام» عبر 
ذلك. وإيضاح السمات المميزة للشعور الديني. وعلى هذاء إن (علم الأديان) مبحث وسط يقف 
بين التاريخ من جهة» وبين علم النفس» وعلم الاجتماع من جهة أخرى» (العوًا: 1977م: 61). 

ويرى ميشيل مسلان (68115/! ا656أ/1) أنْ علم الأديان خاضع لتاريخ الأديانء ويدعو إلى 
أن يكون علم الأديان أبعد من ذلك بكثير؛ لأن تعريف الدين يتضمّن وقائع متباينة جدا؛ لذلك 
يجب الانطلاق من التجربة الإنسانية» ويرى أن علم الأديان «يقبع عند ملتقى مباحث شى من 
تاريخ. وظواهرية» وعلم نفس» وعلم اجتماع. موظفاً مناهجهاء وتصنيفاتهاء وأصالته النوعية 
أمامها. فإذا ما كانت مهمّته تتجاوز الأحكام المتعلقة بتطوّرات العقل الإنساني» بخصوص حيازة 
الحقيقة الميتافيزيقية. أو اللاهوتيةء فإنه يرنو إلى تجاوز المعطى الاختياري للوقائع الدينيةء 
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بقصد بلوغ الفهم الداخلى للمقدس المعاش» فدوره يتجاوز مختلف النظم الدينية المعروفة إلى 
البنى الأساسية» من طقوس» وأساطيرء وعقائد» ورموزء لبلوغ تحليل المحتويات المّعاشة ذاتياً 
من طرف الإنسان المتدين» (مسلان: 2009م: 20-19). 

ويرى مسلان E e‏ ويقوّى. ويُغنى» ويصير إدراكه أفضل بالمسعى 
المتعدّد لعلم الأديان» بفضل التقدير» الذي يوليه هذا الأخير للإبداعات والمفاهيم الدينية البشرية. 
فعلم الأديان ينتهي» حقيقة» إلى فهم أكثر حدائةَ وإحاطة لما يقدمه كل دين لأتباعه» باحثاًء قبل 
كلّ شيء؛ عن التقاط معاني اللغات الدينية» ومفادها العميق بغية فهم أوضح. فهو يحلّل» ويقارن» 
ویوضح»› وتر الاأغو 41 كا ولا ا ضكر ف الم ف تعيلية سارمة ر إلى توليك 
عابراً من مستوى اختبار المقدّس المُعاش إلى مستوى فهمه» في مسعى لأن يبدل -بحسب العبارة 
البليغة لجون باروزي- ما هو معطي ظاهرياً بما هو معطى فعلاً (مسلان: 2009م: 21). 

ويرى جون باروزي 897020 .ل) «أن تاريخ الأديان دراسة علمية موضوعية تتناول أديان 
العالم المختلفة» الغابرة والحاضرة. غرضها دراسة هذه الأديان» أولاً والعمل» ثاثا على 
كشف ما بينها من تشابه وتباين بغية الوصول إلى دراسة الدين بذاته؛ أي : مميزات العاطفة 
الدينية» (العرًا: 1977م: 12). 


2- ضرورة علم الأديان: 
علم الأديان هو أحد العلوم الإنسانية المعنيّة بدراسة الأديان دراسةً علمية» وفق مناهج 
البحثء. التي وفرتها العلوم الإنسانية ومناهجهاء فهو يشبه علم الاجتماع. الذي يدرس 
المجتمع» ويشبه علم الأنتربولوجياء الذي يدرس بقايا الإنسان وثقافته» وهو يشبه علم الاقتصادء 
الذي يدرس حركة المال» والبضائع. والنظم الاقتصادية في التاريخ والعالم المعاصر... إلخ. 
لا يمكن لعلم الأديانء ولا لأيْ علم آخرء أن يصل» تماماًء إلى معرفة جوهر أيّ دين» أو 
جوهر الأديان مجتمعة» بسبب ما يحيط الشعور الديني من غموض بتصل بالنفس وأعماقها من 
ا كوك نانتما تمن هي ار لك عله ان اول آنا يقرب من 
الظاهرة الدينية» وجوهر الأديانء بوسائل علميةء وفكريةء تجود بها طرق البحث العلمي في كل 
زهان :وترق أن ضرورة علم الأديان تكمن فيما يأتي : 
1- نقل دراسة الأديان من المسلّمات القدسية التسليميةء التي سادتها طيلة الزمن الماضي؛ إلى 
الفحص العلمي» والدراسة الأكاديمية» التي توجّهها مسلمات البحث العلمي في كل مجال. 
2- فهم الظاهرة الدينية داخل التاريخ والواقع» وليس خارجهماء واعتبار الأديان مترابطة 
التواتر» والتشكل. ولها سياق تاريخي معروف يجب البحث عنه» والتحقيق فيه بدقة. 
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3- الدين ظاهرة اجتماعية يفرضها وجود مجتمع إنساني في ظروف معينة» وتتطوّر وفق إطارات» 
وحاجات اجتماعية. 

4- يعمل علم الأديان على النظر إلى كل الأديان باحترام» كثقافة نوعية للمجتمعات البشرية 
كانت لها الأدوار الكبرى في صنع ثقافاته» وحضاراته على مدى التاريخ. 

5- علم الأديان علم حيادي» قدر الإمكان» ينبذ المواجهات الإيديولوجية» التي قد تعتري 
بعض علمائه» بسبب خلفياتهم الدينية» أو العرقية» أو الثقافية» أو السياسية» ويعمل على 
تعليل حيادي لكل الأديان» أو لدين واحدء مهما كانت النتائج المترتبة على ذلك» شرط ألا 
كون نلك الاقم الدبو چ 

6- على الرغم من أن منهج البحث العلمي هو الصورة العامة لطريقة علم الأديان في التحليل 
والرصد» لكنّ هناك خصوصيات للمراحل التاريخيةء التي مرّت بها الأديان» تجعل هناك 
ضرورة لوجود خصوصيات بحثية لكل مرحلة؛ بل خصوصيات بحثية لكل دين من الأديان» 
شرط دقتها العلمية. 

3- العلوم الداخلية المكؤنة لعلم الأديان وتصنيف الأديان: 


1-3- العلوم الداخلية المكوّنة لعلم الأديان: 

على ضوء ماذكرناه من المكونات الداخلية لكل دين» يمكننا تحديد علوم المكونات الرئيسة 
والثانوية» حيث يختص كل منها بمكوّن. وفيما يأتي هذا الجدول المبسّط لهذه العلوم» على أننا 
سنناقشها مفصلاً في فصل آخر من الكتاب: 


علوم المكوّنات الأساسية علوم المكوّنات الثانوية 8 
المكوّن العلم الذي يدرسه المكوّن 001 العلم الذي يدرسه 
المعتقد يولوجيا: علم اللاهوت |الأخلاق والشرائع | علم الأخلاق» ا 

الأسطورة ميثولوجيا: علم الأسطورة |السيرة المقدسة ETE‏ 
الطقس ليتورجيا : علم الطقس الجماعة علم المذاهب والطوائف 
لا ا ا ا را ار 


2-3- تصنيف الأديان: 


يخضع تصنيف الأديان لاعتبارات عديدة يمكن أن يدخل فيها الكثير من العوامل 
الأنتربولوجية» والجغرافية» والتاريخية» والعقائدية» وهناك طرق كثيرة لتصنيف الأديان يعور 
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الكثير منها الدقة» والواقعية» والشمول. ونرى أن الأديان» بصورة عامة» تنقسمء من حيث 
طبيعتها الروحية» إلى ثلاثة أنماط» أو أنواع: 

1) الأديان البدائية: وهي الأنواع البسيطة من الأديان» التي بقع أغلبهاء في إطار الأديان. 
والعقائد السحرية» سواء ما كان منها قديماً أم معاصراً. وينتمي أغلبها إلى الأديان الفتيشية» 
والأرواحية» والطوطمية. وقلك سق أن اقشنا' تعض أشميها العقائدية على أن هناك تسميات 
كثيرة تُسمّى بها هذه الأديان حسب الأقوام المعتقدين بها. وتمتاز الأديان البدائية عامة بأنها غير 
منزلة» ويدخل السحر في عناصرها (الحيني: 1971م: 9-7). 

2 أديان الشرق الأقصى: وهي أديان تعتمد على جوهر إلهيّ لا يميل إلى التشخيص في 
الآلهةء أو الإله؛ برتقي تخي NE E‏ ر اداد 
للأديان البدائية» التي تعتمد على جوهر مقدس» ولكنها تفوقها تطوراً في تركيبها العقائدي. ولا 
تؤدي الآلهة دوراً كبيراً في هذه الأديان؛ بل تتعايش الآلهة المشخخّصة مع مفهوم المجال 
القدسي» الذي هو جوهر الأديان البدائية» حيث نرى أن (الآلهة المشخصة)» بما فيها الكائن 
الأعلى» ليست سوى مرحلة وسيطة» ودرجة يتكئ عليها الإيمان الديني» في تطلّعه الدائم نحو 
المجال القدسي» وقوته المتبدية في عالم الناس» وهو الإيمان» الذي ترسخت أسسه» منذ أن 
انتصب الإنسان على قائمتين» وصنع الأدوات الحجرية (السواح 1994م: 228). 

ويمكننا أن نحصي أديان الشرق الأقصى» ونصنفها إلى ما يأتي : 

ه الأديان الصينية: وهي الأديان» التي ظهرت في الصين» وأثرت في محيطهاء كاليابان» 
وكورياء وهي حسب تسلسلها التاريخي : 

أ- الكونفوشيوسية: وهي الديانة التي أسسها كونفوشيوس على أسس بسيطة» «فقد آثر 
كونفوشيوس صرف الأنظار عن الميتافيزيقيات» وخوارق الطبيعة» والغيبيات» وتوجيه الأذهان 
إلى مشكلات المجتمع البشري الجوهرية» والاهتمام بتنظيم الدولة» وكان إيمانه عارماً بنظام 
طبيعي خلقي. وكانت السماء لديه عناية ربانية هادية» الأمر الذي يقتضي من الإنسان أن يعمل 
وفق اا ويتأتى فهم هذه الإرادة بدراسة التاريخ» (شبل: 1968م: 73-72). 

ب- التاوية: وهي الديانة التي أسسها لاوتسو على أساس أن التاو هو الطريق» أو المنهج 
الصحيح» ويقصد به الأخلاق البشريةء والسلوك الحق. ويرى لاوتسو هذا التاو كما يأتي: «ثمّة 
شيء لا صورة له إلا أنه كامل قائم» قبل أن توجد السموات والأرض. لا صوت لهء ولا 
جوهرء موجود لا يتغيرء يتخلّل كلّ شيء. إِنّه منشأ جميع ما في الكون. لا نعرف اسمه» لكن 
نصطلح عليه بكلمة تاوء وكنيته: العظيم. يسلك التاو العظيم هذا الطريق أو ذاك. ويدين إليه 
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بوجوده الآلاف المؤلفة» لا حصر لمآثره. هو الرداء الذي يكسو ملايين الأشياء ويرقى بها" 
ل 21621968 

ج- الشنتو: وهي ديانة يابانية تعتمد على مبدأ ال: (كامي)؛ أي: طريق المبدأ الأقدس 
الكلي. وهو كل ما يثير في النفس الرهبة والجلال» لما يتملكه من قوى غير عادية» وما يميّز 
الشنتو الموقف الحدسي» والاعتماد على الخبرة الدينية المباشرة» من دون المبادئ اللاهوتية 
المعقلنة. وأتباع هذه الديانة نادراً ما يطرحون أسئلة أنطولوجية تتعلق بالوجود؛ لأنهم يشعرون 
بحقيقة الكامي عن طريق التماس المباشر مع القدسي» والإدراك المرهف لما هو خفي وسري 
(السواح 1994م: 232). 

« الأديان الهندية (الدارمية): وهي الأديان» التي ظهرت في الهندء وانتشرت حولها وصولاً 
آل الطنين : ۰ 

أ- الديانة الفيدية: وهي الديانة القائمة على أساس الأسفار المقدسة (كتب الفيدا)» وهي 
ارقف »انهاه نا حر OC E‏ ول اكب الأ د 
تراث أقوام الهند الدرافيدية الأصلية» والأقوام الآرية» التي وفدت إليها عام (1500 ق.م). 
«وتحتوي تلك الأسفار على المعتقداتء والآلهةء والهموم» والأناشيد» والسياسة» 
والصلوات» والأعراف» والتقاليدء والمهن» وردود الفعل إزاء الطبيعة... وهكذاء يمتزج» في 
كنب 'الفيذا: (الفيداك | لحر وا ارب البشوية بالنظراف الدينة» والعراها 6 والشرد 
بالتحاليل» والمعارف العامة بالحكمة الشعبية» والآداب الاجتماعية» (زيعور: 1983م: 104). 
وقد كتبت هذه الأسفار بالسنسكريتية. 

ب- الديانة البراهمانية: وهي الديانة الهندوسية الثانية» التي اعسيدت علق أيفاز وتعاليم 
لاحقة بعد الفيداء وتتضمّن مجموعة من العقائد الخاصة هي (السمسارا)» وهي الدورة السببية 
الكبرى» والعالم الذي تتناسخ فيه أرواح الكائنات الحية» وأرواح الآلهة؛ (الكارما): وهو 
الفعل وتبعاته الأخلاقية». و(الدهارما): وهو السنة الكونيةء و(الموكشا): وهو الانعتاق من 
الدورة السببية» (والبراهمن): وهو اللامتغير الأبدي. والقاع الكلي للوجود. و(الأتمان): وهو 
النفس المتجزئة» والنفس الكلية. وفي الديانتين الهندوسيتين (الفيدية والبراهمانية) لا يقوم جوهر 
الدين على الاعتقاد بوجود إلهء أو عدمهء أو تعدد الآلهة؛ بل يقوم على أساس الإيمان بأنْ حياة 
الإنسان سلسلة من الأفعال التي تؤدي إلى نتائح» وهكذا. 

ج- الديانة البوذية: «وهي الديانة التي بشّر بها جوتاما سدهارتا بوذاء وتؤكّد أربع حقائق 
نبيلة هي : (هناك معاناة. للمعاناة أسبابهاء المعاناة يمكن القضاء عليها من خلال التخلص من 
أسبابهاء السبيل إلى القضاء على أسباب المعاناة هو اتباع الطريق الوسط الذي يشكله الطريق ذو 
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الشعاب الثماني» وهي سلامة الرأي» وسلامة النية» وسلامة القول. وسلامة الفعلء وسلامة 
العيش» وسلامة الجهد» وسلامة الوعي» وسلامة التركيز). وتقوم الديانة البوذية على أسس 
أخلاقية راسخة»ء دون الرجوع إلى آلهة» (كولر: 1995م: 201-187) . 

د- الديانة الجاينية: وهى الديانة الثانية» بعد البوذية» التى لا تعتمد على إلهء أو آلهةء 
ا لكر بها ا ا 
وبقدرته على تحقيق الخلاص والانعتاق». دون معونة من أية علويةء أو تحتية. وعلى الرغم من 
اعتقاد الجاينية بوجود كائنات متفوّقة تدعى الآلهة» إلا أن هذه الكائنات خاضعة. مثل الإنسان» 
إلى دورة السمسارا (السواح: 1994م: 280). 

وقد اعتمدت الجاينية على تعاليم أخلاقية متزمتة تدعو فيها الإنسان إلى الخلاص» الذي 
يأتي من المعرفة الداخلية» والسلوك القويم. 

3 أديان الآلهة: وهي الأديانء التي عمّت العالم القديم» لاسيما مناطق الشرق الأدنى» 
والمناطق المحيطة بالبحر المتوسط في أوربة والشرق... وتقوم هذه الأديان» أساساء على فكرة 
وجود إله» أو آلهةء تتمركز حولها العقيدة الدينية» ويصبح الدين بمثابة صيغة للتقرّب منهاء أو 
للاتحاد بها. 

ويمكننا أن نصنف هذه الأديان على أساس عدد الآلهة» التي تتمركز حولها كما يأتي: 

أ- الأديان متعدّدة الآلهة )ytheismاPo):‏ التي شات في الشرق الأذنى القديم. بعد العصر 
الحجري الحديث» ومع توآ لدد و لارا ك لا رى و تضهن الديانات: الستومرية» 
والمصرية. والبابلية» والكنعانية» والإغريقية» والرومانية... إلخ. ويعج البانثيون (مجمع الالهة) 
بعدد كبير من الآلهة يختصٌ كل منها بوظيفة» ويستمدٌ أغلبها من الطبيعة. 

ب- الأديان التفريدية (18001©15/5): وهي الأديان الشرقية ء التي رفعت منزلة إله معيّن من 
آلهتها المتعددةء وأسبغت عليه صفات كثيرة» معتبرة إياه الإله القومى لهاء دون أن تلغى الآلهة 
الأخرى. مثال ذلك الديانة البابلية» التي أعطت مردوخ المكانة العلا في مقامه. اک ظلت 
تؤمن بوجود آلهة أخرى. 

ج- الأديان الثنوية (01151500): وهي الأديان الفارسية» التي قامت على مبدأي النور 
والظلمة» وجعلت لكل منهما إلهاًء مثل الديانة الزرادشتية» التي آمنت بوجود أهورا مزدا إله 
النورء وأهريمان إله الظلام» وتصوّرت صراعا بينهماء وغيرها من الديانات الفارسية» 
كالصرفانية» والمزدكية» والمثرائية. 

د- الأديان التوحيدية (1/000107©15/0): وهي الأديان التي آمنت بوجود إله واحدء وهذه 
ا الشمولية» وهي 5 المسيحية» الإسلام). 


الباب الثاني 


تاريخ علم الأديان 1 
دراسة الاديان منذ الحضارات القديمة 
حتى القرن التاسع عشر 


الفصل الأول 


التاريخ القديم 
نقد الآلهة, الفلسفة تواجه الأديان 


برومثيوس الذي تحدى الآلهة. وسيرق الثارء وأعطاها للإنسان 


1- الشرق الأدنى القديم: 
كان E E E‏ تضم مكونات الدين الرئيسة والثانوية» لكنناء عند 


Ht 5‏ ر ا 


فحص العبادات الدينية 58 سومر »> ستحد الدين السومري یسر في خط متواز بين ؟ الأول هو 


الخط الرسمي. الذي كان ملوك وأمراء سو مر يحبذون تة بقوقء ج الكهنة الرسميين. وهو 
عبادة الطاقم الإلهى الرسمى المكون من إنليل» أولاء والهة المدن من أتباعه: وهو دين سلطوئ 
ذكوري هوائي النزعة يتحكم في قوى الطبيعة» من خلال معتقدات دينية سيادية النزعة. 

أمَا الخط الثاني» فهو الخط الشعبي» الذي كان يعيش بين الناس» والذي يتبناه قلّة من 


رجال الدين المنبوذين» وهو عبادة الآلهة الشعبية» التى كان يقودها (دموزي) الإله الراعى» وما 
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نتج عنها من عبادة للإلهة (إنانا)» التي كانت محور أساطير الحب والجنس» وهو خط حسيٌ 
ينغمس في روح الطبيعة المخصبة» ويناضل من أجل الخصب» والحب» والجنس» ويصبغ 
عقائده الروحية بهذا اللون. 

كان الخطان يتعايشان» ويلتقيان» أحياناًء ولكتهما يوجّهان اللوم والنقد إلى بعضهما في 
أحيان كثيرة» وقد وصل الأمر إلى حدٌّ الصدام» عندما انتصرت العقيدة الإنليلية على العقيدة 
الديموؤية التصناراً شاملك عا ]قط عقيدة الخصبب' الذيعؤزية إلى التوازى والاحتفاء فى اظن 
سريّ نرجّح أن الغنوص السومري العفوي نتج عنهء وكذلك تطوّرت عنه تدريجياً ديانات الأسرار 

واستمرٌ الحال مع الأكديين» الذين رفعوا من شأن الإله (شمش).» وكذلك مع البابليين» 
الذين رفعوا من شأن الإله (مردوخ)ء ثم مع الآشوريين» الذين رفعوا (آشور) إلى أعلى 
المراتب. وضاعت الآلهة الأخرى فى الهامش. ومن هذا الهامش بدأ نقد الآلهة الرسمية» 
والحديث عن سطوتهاء وجبروتهاء وتسفيهها في أحيان كثيرة؛ بل إن التجديف ظهر مبكراً في 
وادي الرافدين. 

وكان من نتائج الصراع الشمسي القمري» فى أديان وادي الرافدين» ظهور النقد الحاد 
للأديان المختلفة» وتظهر نزعة الشكٌ فى قصيدة الحكمة المعروفة ب: (لأمجدّن رب الحكمة). 
حيث يتألم شوبشي مشري شاكان» في نهاية الألف الثانية قبل الميلادء ممّا حل به» ويتساءل: 

«حقاً كنت أعتقد أن ذلك كله سيكون مرضياً لدى الله! 

إلا أن ما هو خير فى ذاته قد يكون إهانة لله 

وها كان SSE‏ تعدا لل نذا 

من يسعةٌ أن يتعلّم إرادة الآلهة في السماء؟ 

ومن يمكنه إدراك التصاميم الإلهية في عمق الأغوار؟» (لابات: 1988م: 399). 

وتروي الأساطير المصرية قصة طبخ الآلهة في قدر» والتخلص منهاء كنوع من الاحتجاج 
عليهاء وفى بلاد كنعان» كان هناك مكان يسمى (بيت اللعنات) يذهب إليه كل من يشعر بغضبه 


من الآلهة. ويلعن تلك الآلهة فيه كما يشاءء كى يهدأ غضبه. 


2- الإغريق: 
مع الإغريق» ظهرت البدايات الحقيقية للنقد العلمي الموجّه إلى الدين» وإلى الآلهة» وقد 
ساعدت مجموعة من العوامل في ذلك؛ منها : 


1- ظهور مجموعة مهمّة من الفلاسفة الإيونيين (قبل سقراط)ء مثل إنكسمانس (5060685اةم40). 
وإناكسماندر (808«88070860). وتاليس (188165)» الذين بادروا لطرح فكرة إمكانية إدراك 
العقل البشري للطبيعة» دون الحاجة إلى تصوّرات غيبية (خارج الطبيعة). 

2- غياب الوحي في الديانة الإغريقية» وهو ما سهّل عليهم نقدهاء فقد كانت الآلهة نازحة من 
تصورات قديمة» عكف هوميروس. وهسيودء على تدوينها في مؤلفاتهم » وكان من السهل 
نقد هذه المؤلفات ومضامينها؛ لأنها لم تكن كتباً مقدسة؛ بل كانت أشعاراً وملاحمء وهي 
كته مرو عة الفا نة 

3- غياب الشريعة الدينية الفاعلة في الحياة الإغريقية» وغلبة الشريعة الدنيوية» وهو ما أعطى 
مساحة للحرية للتفكير العلماني آنذاك. 

4- النزعة العلمية في مختلف الحقول» ولاسيما في علوم الفلك» والكونء والطبيعة» وهي 
علوم تنافس الدين في تفسير الحوادث والخوارق» وتدرس ماهية الأفلاك» التي كانت تسيطر 
ميتافيزيقياً على عقول الناس. 

5- تلازم الدين والسياسة إلى درجة أنه بالإمكان إحداث خلل كبير في النسيج الديني» على أثر 
التوترات السياسية» وقد كانت حياة الإغريق حافلة بمثل هذه التوترات» ولاسيما بين المدن 
المتنافسة» مثل: أثيناء وإسبارطة» وطيبة» ولاحقاً مقدونيا. 

6- أتاح العصر الهيلنستي. الذي تلا الحضارة الإغريقية» فرصة كبيرة لمناقشة ونقد الديانة 
الإغريقية بالكثير من التروي والعمق» وعملت مدرسة الإسكندرية الهيلنستية على نسح فرشة 
قا کی لهل ا اة ورزر رها وسو أت ع لان أفول حشيارة عة ب افق عه 
عادة» ويليه» نقد واضح لرموزها الدينية العا نيه ور ما يصوّب النظر إليهاء ويضعها في 
حقيقتها العلمية والتاريخية. 
ظهر النقد الحقيقى للآلهة والأديان عند الإغريق» بعد أن ظهرت الفلسفة» بشكل خاص»› 

في القرن السادس ذل الماك وقد بدأها طاليس (تاليس)» فقد أقامت الفلسفة طريقة تصوّر 

جديدة مقابلة للدين...؛ حيث تكوّنت من مجموعة من (العلوم الفلسفية) أسهمت في نظرة أكثر 

(علمية؟) من الدين إلى العالم؛ بل عذها بعضهم تقويضا للنظرة الدينية إلى العالم» والوجود. 

والحياة بأسرها. 
تتكون الفلسفة من ستة علوم فلسفية» ضمنياً» هي : 


1- علم الكون (الكوسمولوجيا/روهامءه٥).‏ الذي يبحث في نشأة العالم» أو الكونء وبنيتهء 
ومكوناته» وماهية الزمان والمكان» وبدايات الحياة» وغيرها. 
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2- علم الوجود (الأنطولوجيا/ روهاه١0).‏ الذي يبحث في طبيعة الوجود الذي نحن فيه وما 
يؤثر فيه. والوجود هو الكون الحيّ الإنساني الذي نحن فيه» وليس الكون المطلق الكبير. 

3- علم المعرفة (الإبستمولوجيا/ روهام" #اءام۴). الذي يبحث في العلوم والمعرفة الإنسانية 
بشتى أصنافهاء وهل هي ممكنة. 

4- علم القيم (أكسيولوجيا/ روهاهA).‏ الذي يبحث في القيم المطلقة في ذاتهاء وليس طريقة 
استخدامها كوسيلة» والقيم هي: (الحق» الخيرء الجمال)» ولذلك هناك ثلاثة علوم مقابلة 
ا يا 

أ- علم المنطق: وهو العلمء الذي يبحث في الحقٌّ؛ ليميز الكذب» والصدق» والباطل» 
والخش» والحجة. والشبهةء والشك» واليقين. 
ب- علم الأخلاق (/15,0600101091]])) : وهو العلم الذي يبحث في سلوك الإنسان وطبيعته. 

ج- علم الجمال (868]561165): وهو العلم الذي يبحث في مقاييس الجمال. 

5- علم العقل. الذي يبحث في موضوع العقل. أو الذهنء أو الروح Nous)‏ ,10905): وما 
طبيعته» ووظيفته. وعلاقته بالجسد» ومشكلات الإرادةء وخلود الروح» وغيرها. 

6- فلسفة الإنسانيات (لاتام1050أاط sمtiاHuman):‏ التي تبحث في فلسفة العلوم الإنسانية» مثل : 
فلسفة القانون» وفلسفة التاريخء وفلسفة الدين. وفلسفة السياسة» وغيرها. 
هذه العلوم الفلسفية لم تقم على أساس مختبري تجريبي (كما هو حاصل في العلوم 

الحديثة)؛ بل قامت على أساس فكري تأملي عقلي. وهو ما أتاح للعلم لاحقا القيام بثورة شاملة 

في وجه الفلسفة. ليحل محلها في كل المجالات تقريباء لكنّ هذه العلوم الفلسفية واجهت» 

بحزمء الإيمان الديني الأعمى. وتصدّت للأفكار والنزعة الإيمانية في الفكر. 

000 من حيث المبدأء تصنيف ستة اتجاهات. أو نزعات» أسهمت في نقد الدين 
والآلهة عند الإغريق» وهي: 

1 النزعة الطبيعية (63|1519لاغ03): وقد قاد هذه النزعة الفلاسفة الأيونيين ابتداءً من 
(تاليين)ء الذى قال إن الماء هو أصل_ كل الأشياء تكرح مه لم تعوة اليه وعد قاليس» أو 
طاليس» أوّل فيلسوف إغريقى؛ لأنه استبعد الآلهة.» وجعل الطبيعة السبب الأول» فيكون» 
بذلك. أول من أخرج e‏ عالم الأساطيرء ووضعها في منطقة التفكير العقلي المبني 
على مراقبة الطبيعة. وعندما جاء بعده. من الفلاسفةء الأيونيون الآخرون» استبدلوا العلة 
الأولىء أو المادة الأولى. 

كان الأيونيّون يسمّون أصحاب النزعة المادية (515أماالإلا) المشتقة من الكلمة اليونانية 
(6ا۸). وتعني (المادة). 


2) النزعة العقلانية (8841008|15/8): رأى إنكساغوراس ن (العقل)» ارال س عو 
الذي كوّن العالم. وأخذ العقلء في الفلسفة اليونانية» دوراً كبيراً» باعتباره العقل الكوني 
(الكلي)ء الذي هو مصدر النظام والتوازن» وهو مصدر العقل الجزئي للإنسانء الذي يحاول 
تجاوز جزئيته بالتأمل» والتفكير» وعن طريق الفلسفة» متحرّراً من محدوديته» ومتواصلاً مع 
العقل الكلي. 

دعت النزعة العقلية إلى التفريق بين العقل الشفهي (الميثوس)» وهو مصدر العقل الأسطوري 
والديني» وبين العقل المكتوب (اللوغوس)» وهو مستمد من فكرة الكتابة» التي تخضع اللغة 
للقواعد والضوابط» وهو العقل الفلسفي» الذي يمتلك المنطق. ويسعى إلى الدقة في البراهين» 
والحجج» والاستدلال» ويشير هذا إلى التفريق بين الدين والفلسفة» كمتضادين في الاتجاه. 

3) نزعتا الوحدة والتعدد: تحتضن الفلسفة الإغريقية نزعتي الوحدة والتعدّد معاً» ففي 
الوحدة المادية تظهر الوحدة في مصدر كل فيلسوف إغريقي» حيث طاليس يشير إلى الماءء 
وإنكسمانس يشير إلى الهواء» وهيرقليطس يشير إلى النار» وهؤلاء الفلاسفة. مجتمعين» يشيرون 
إلى العناصر الثلاثة» كنوع من التعدّد في مدرسة واحدة هي المدرسة الأيونية. وعلى مستوى 
الروح» تقول المدرسة الإيلية بالوحدة الروحية» فالفيلسوف بارمنيدس يرى أن الوجود واحد 
کر حادث» وغير قابلٍ للفناء» وأفلاطون يرى أن وراء مظاهر العالم المحسوس المتعدّد 
وحدة ذات وجود حقيقي في العالم المثالي. أما العالم المحسوس» فمتعدّد» وهو ظلال» 
وأشباح للعالم المثالي. 

التعدد المادي نادى به بوضوح أمبدوقلس. الذي أرجع الأشياء إلى العناصر الأربعة 
للطبيعة» وهي (الماءء الهواءء النار» التراب)» وكذلك ديمقريطسء الذي صرح بأن الحقيقة 
تتضمّن نوعين من الوجود واللاوجودء هما: (الذرات والفراغ). 

4) النزعة الذرية 840001510): المؤسس الحقيقى للمذهب الذري هو ليوكيبوس 
«(Leucippus)‏ الذي ظهر في حدود (440 ق.م)ء لکن ييه الذريّ بامتياز هو ديموقريطس 
(5اDemocrit)‏ (460- 361 ق.م)ء الذي أسس مذهبه على فكرة أن كلّ شيء يتكون من ذرات 
غير قابلة للتجزئة فيزيائياًء وهي لا تفنى» ولا تستحدث» وتسبح هذه الذرات في فراغ ثابت 
حولهاء حيث إنها تتحرك فيه حركة منتظمة ودائمة. وقد رأى أن الروح تتكوّن من ذرات دقيقة 
مستديرة تشبه النار» وهى مرتبطة بعملية التنفس» التى تساعد هذه الذرات على التماسك» ويعيد 
ملآّها بالمادة النارية ا في الهواء. ۰ 

وكان ديموفريطس يرى أذ كل شيء في الطبيعة يحدث وفقاً لقوانين صارمة» ولا شيء 
يحدث بالمصادفةء ولم ينكر وجود الال رك يرى أنها ليست مقدّسة» فهي قد جاءت إلى 
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الوجود بسبب اختلاط الذرات ببعضهاء أيضاًء لكن ديموقريطس صمّم وجوداً وكوناً بعيداً عن 
خوارق الآلهة ومعجزاتها. وقد بنى أبيقور فلسفته على هذه النظرية. 

قال ديموقريطس: إن أصل الكون هو اتحاد المجرّد بالمحسوس» وإن طبيعة الأشياء هي 
التغير» وعدم الثبات. ۰ 

5 النزعة السفسطائية: أدى الجدل المتناقش» الذي قام به السفسطائيونء إلى الاعتراف من 
قبلهم بضرورة الشك في الحواس. 

6 النزعة الرياضية (الفيثاغورية): وهم الذين وقفوا في وجه الأصل المادي»ء أو المثالي 
للكون» وقالوا: إن أصل العالم هو الأعداد» والمقاييس المحكمة الإتقان. 

تضافرت هذه النزعات الست في الفلسفة» والحياة الإغريقية» لتقديم صورة أخرى عن 
المقدس» ولنقد المقدّس الديني بقوة. وكانت وسيلة ناجحة لنشوء فلسفة دينية جديدة» أو علم 
أديان فلسفي» لكنه لم يكن حقلا منفصلا عن الفلسفة» ولم يكن فاعلا بالدرجة العميقة» التي 
يمكنه فيها أن يكوّن حقلاً علمياً جديداً» فقد كان كل ذلك يجري في سياق الفلسفةء أو الدين. 

الفيلسوف الإغريقي أهيمروس (8076005الاع)» ويسمى آفهيمروس» الذي عاش في صقلية» 
في القرن الرابع قبل الميلاد. وضع كتاباً مهماً هو (التاريخ المقدّس». الذي كتبه على أساس 
قراءة بعض النقوش القديمة التي فحصها في بلاد الإغريق» وفي هذا الكتاب» توصل إلى أن 
الآلهة الإغريقية ليست سوى ملوك وأبطال حقيقيين ألهتهم الأساطير» التي جاءت على لسان 
أتباعهم» والمبهورين بهم. 
3- الرومان: 

لم يبذل الرومان جهداً كبيراً في تعميق نقد الأديان الإغريقية» وبإهمالهم هذا المد المتنامي 
من النقد الفلسفي والعلمي» تعطلت إمكانية نموّ علم أديان (قديم) بالمعنى المجازي للكلمة. فقد 
كان الرومان» من حيث المبدأء أكثر ميلا إلى الأمور الدنيوية» وأكثر انشغالاً بالحياة السياسية» 
والحربية» والفتوحات. والتجارة» والثروة» كانوا أكثر براغماتية في انشغالهم بالحياة والواقع» 
ولم E E‏ أو تفده E‏ كبيرة. وربّما ازدهرت في عصرهم الأديان العالمية كلها؛ 
لأنهم كانوا يؤمنون بالتسامح الديني» وعدم التعصب لديانتهمء والهتهم. 

ربّما كانت الشعائر والطقوس» عندهم» أهمٌ بكثير من المعتقدات والأساطير» وهذا ما يؤكد 
نزعتهم العملية. كذلك اهتموا بالمظاهر الاجتماعية والسياسية للدين. وكانت الطبيعة الاجتماعية 
للدين الروماني تقوم على أساس ال (بيتاس// 22516185 التي تعني حرفياً : (المراقبة المتشكلة 
للطقوس» واحترام العلاقات الطبيعية بين الكائنات البشرية)» فهناك بيتاس العائلة الذي يوجب 


إطاعة الولد والده» وهناك بيتاس الآلهة. والمدينةء والجماعة» والإنسانية» وغيرها» حيث حى 
الشعوب الذي فرض الواجبات تجاه الغرباء» وهذا المفهوم يتفتح كلياً تحت تأثير الفلسفة 
الهيلينية» عندما انلشر بوضوح مفهوم الإنسانية. 

إن احترام الآلهة لم يكن يأتي عن طريق التعبّد المتواصل والمتطرف؛ بل عن طريق أداء 
الشعائر والبيتاس (الاحترام). ولم تكن هذه الصورة تسمح بظهور نقد شديد للديانة والنظر فيها 
علمياً» ما دامت الديانة تؤدي وظيفتها العملية في المجتمع» دون غلوٌ أو إسراف. 


«كان الدين الروماني القديم (دين الأرواح)» وهو الدين الأصلي للرومان» قبل دخول دين 
الآلهة من الشعوب المجاورةء ومنهم الإغريق. كان هذا الدين الأرواحي لا يعطي القوى 
الغيبية» التي سيت نيومينا (71032الالا)» شخصياتٍ معينة» بالنسبة إلى الروماني» كما كان الحال 
عند الإغريق ؟ فهي» في أحسن الأحوال» أشياء مجردة غامضة ؛ لذا كانت الديانة جافة» 
وبصورة عامة» إل فكرة الدين كانت توجب الطاعة لقوى تفوق البشرء حتى إِنَّ كلمة (هأواامم) 
كانت تعني التقيد» أو وجوب الطاعة» التي كان لها أبلغ الأثر في بناء الشخصية الرومانية» وفي 
تسيير دفة الدولة نحو القوةء والاستقرار» والعظمة» (عبو: 1993م: 359-358). 


ساؤت الاسقورية العصر الجمهوري لروماء وكانت الفلسفة الرسمية لهاء وقد أسسها سقو 

في القرن الثالث قبل الميلادء حيث وضعء مع تلامذتهء الا سن العلة: و العف لميدا الد 
ا الأبيقورية تعارض الرواقية بنبذها كل ما كان أساسياً في الحياة الرومانية الأخلاقية؛ 
مثل : العناية الإلهية» نفس العالم» وحدانية الكون» التجاذب بين أجزاء الكون» القدر» 
العرافة» الجدل. وغيرها؛ أي: أن الأبيقورية كانت فلسفة واقعية أقرب إلى نقد الدين من قبوله 
كما هوء ولكنّها لم توجّه للأديان نقداً حقيقياً جديراً بالذكر. 

وما إن بدأت الإمبراطورية بالظهورء حتن. أفلت الا قورية وأصبحت الرواقية الفلسفة 
السائدة في الإمبراطورية. والرواقية فلسفة محافظة ا وتتبنى الدين د ف ركان م جا 
زينون» وقد تناغمت مع طبيعة المجتمع الروماني» وتكوينه الا مترئ العريق» وحياته العملية 
والقنالية. ولم تكن الرواقية مجرّد نظرية عملية؛ بل هي أخلاق ودين أحكمت الدين الروماني 
النرّاع إلى الروح العملية والنفعية. 

كان الرواقي الروماني رجل قتال» لا رجل تأمل وتفكير» فهو يتجتب ما وراء الطبيعة» 
وهمومهاء ويفرش فلسفة بسيطة تقوم على الأخلاق» والآدب» وتعتني بالأسرةء وتعضد النظام 
الاجتماعي» وكان جوهرها قائما على أن الإنسان يجب أن يُخضِعٌ شهواته للعقل. 
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وبأفول الأبيقوريةء وصعود الرواقية» غاب الأمل في انتعاش نقد الأديان» وفحصها فلسفياً 
أو علمياًء ولم تستطع الرواقيةء بظهور بوزيندونيوس الأفامي (135-51م)ء أن تتخظى تحفظها ؛ 
بل مالت إلى فكرة وحدة الوجود. والتصوف الشرقى». وكأنها تهِبّى الجو لاستقبال المسيحيةء 
التي بدأت تطرق أبواب الرومان. ٠‏ 

وعلى الرغم من الميول العلمية لمذهب الشكيّة (1001500م506). في مرحلتها الجديدة في 
القرنين الأول والثاني الميلاديين» المتمثلة بالمدرستين الجديدتين للشكية» وهما: الشكية 
الجدلية لأناسيداموس وأغريباء والشكية التجريبية لسكستوس أمبريقوس. إلا أن ذلك لم يجعل 
الفلسفة تنظر إلى الدين نظرة علمية ثاقبة» فضلاً عن الفلسفة الأكاديمية» التي قادها كلّ من 
إركاسيلاس» وقرنيادس. 

وأفقل “تقد الآديان وقخضها تهائيا غدل الرومان» عتذما ظهرت: التيازات الباطتية: ممكلة 
بالغنوصية» والهرمسية» والفيثاغورية». والأفلاطونية الحديثة» تلك التي واجهت التيارات 
الظاهرية آنفة الذكر: الرواقية» والأبيقورية. والشكيةء والأكاديميةء ا سفت ررم الرومان 
تدرا لأنينا ات تعد اغ وهن قدا عبات" ارف الهس الا ف من الشرق + جحت 
بدأ عصر دين شمولي جديد أَُغْلَِت معه الأفواه لنقد ديني» أو لإمكانية ظهور (علم أديان) 
حقيقي. 

والغريب أن أكبر نقد روماني للأديان جاء من الشعراء والمسرحيين» فقد كان الكثير منهم 
ينظرون إلى الآلهة الرومانية نظرة شكٌ» وريبة» وازدراء» ومنهم الشاعر كونيت إيني (240- 
9 ق.م). والمسرحي الكوميدي بلوتوس (184-250ق.م)» اللذين كانا يريان في هذه الآلهة 
والطقوس أا مک ال 

أما الشاعر والفيلسوف المادي لوكريتس (395.م-55م)» فقد أنكرء في ملحمته الكبيرة 
(حول طبيعة الأشياء). الآلهة» وبين كذب وخداع الكهنة» وكان يرى أن الدين متلازم مع 
الرعب والخوف. ومع الصراع والألم. وأن الإنسان يلجأ إليه خاتماً مضطراًء وقد عدّه ظاهرة 
ثقافية يكتسبها الإنسان بسبب الجهل والفزع من تأمل الطبيعة. وكوارثها. ومن هذا المنطلق. 
نادى لوكراس للبحث عن تفسير عقلاني لما يحدث في الطبيعة. 

كانت نظرية (لوكريتس) تقف في وجه الغلو الديني» وتفسر الحياة بطريقة علمية» فهو يرى 
أن الكون يتكوّن من فضاء تتحرّك فيه الذرات» وأن العالم وليد مصادفة ناتجة عن تحرّكات 
الذرات» وأن الآلهة على الرغم من وجودهم., لكنهم بلا إرادة ولا قوة للتدخل في هذه العملية 
الآلية» «وما أرواحنا إلا مزيج من الذرات» التي سوف تتحلل في حالة الوفاة» ولا يتخلف عنها 
شيء. وفي اللحظة التي يضع فيها البشر أيديهم على هذه الحقيقة» فإنهم يستطيعون تحرير 


أنفسهم من الخوف من الآلهةء ومن القصاص بعد الموت» وهما أقوى مصادر للجريمة والشقاء 
2 الحياة» ومن 0 إن السعادة الحقة ف متناول أيديهم. فهى تكمن ی اللاستجابة لاحتياجات 
الجسد بصورة لا مغالاة فيهاء وفي تسخير العقل للتأمل في عالم الطبيعة» (ددلي: 1979م: 
188(. 


الفصل الثاني 
التاريخ الوسيط (1453-476م) 
علم الأديان العقائدي (الدوغمائي) 


1- فْ التراث اليهودي - نقد التناخ (العهد القديم): 

لم يبدأ نقد التناخ مع التاريخ الوسيط؛ بل بدأ مع التلمود والتلموديين. الذين أظهروا الكثير 
من تناقضات التناخء وأشاروا إلى أنه لا يمكن أن يكون موسى هو من كتب التناخ» أو التوراة؛ 
بل إن سفر يشوع كتبه يشوع بن نون» وأن صموئيل كتب سفر صموئيل» ومثل ذلك سفر القضاةء 
وسفر روث » وغير ذلك من الملاحظات الناقدة الذكية للتوراة. 

وكان ظهور ما يقرب من خمسة وستين تفا غير قانوية (أبوكريفا) يشير إلى مدى التضارس 
في الآراء والأهواء الدينية» ونقدها للبعض الآخر. أمّا الأسفار المنسوبة (سوديبغرافا)» وتعني 
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الكتاب المنسوب خطأء فقد ظهر منهاء إلى الآن» ما يقرب من ثمانية وثلاثين سفراً» بالإضافة 
الى كتب قمرانء التي كتبها اليهود الأسينيون. والتي بلغ عددها حدود سبع وعشرين مخطوطة» 
وإذا أضفنا إلى كل هذا ما ذكره التناخ من الأسفار المفقودة» التي يقارب عددها مخطوطات 
الأسينيين» فسنكون أمام عدد هائل من الكتب والأسفار» التي يمكن أن توضح لنا مدى 
التعرّض. والتضارب. والاختلافات في الرأي حول اليهودية كلها. 

ولولا الترجمة السبعونية» التي أشرف عليها الملك البطلمي (بطليموس الثاني)ء لما كتا أمام 
كتاب مقدس ثابت لليهود» فقد كانت لحظة تاريخية لهم؛ لكي ينتظموا حول كتاب واحد صار 
اسمه فيما بعد (تناخ). 

وكذلك» ظهر بعض من هذه الملاحظات فى الكتاب الخارجى «البرايتا)» الذي هو بمثابة 
(أبوكريفا المشنا)ء التي تتعلق بتاريخ كتابة التناخ وغيرها. قاد ا عنان بن داودء الذي 
كان زعيما للقرائيّين حملة لتصحيح تراث الآباء في نسخة التوراة الماسورية (الماسورا في 
حدود القرن الميلادي العاشر)ء واشتعلت حرب بين القرائيّين والربّانيين نتح عنها إرث من نقد 
التناخ. 

ثم ظهرء في القرن التاسع وبعده» مجموعة من الفاحصين الجيدين لنصوص التناخ. 
والناقدين لها؛ مثل مشوى هعخبري» وهو مؤسس طائفة دينية في فلسطين» وجاء بعده حيوي 
البلخي» الذي عاش في النصف الثاني من القرن التاسع الميلادي» ثم الربّي سعديا جاؤون. 
«وطبقاً لأقوال الربّي سعديا جاؤون» المحفوظة في أقوال الربّي يهوذا بن برزيلي لسفر الخلق» 
فإن حيوي البلخي أف كتاباً قائماً ا ر :متي اعا ف الكتابات اة ولم يصل إلينا 
هذا الكتاب» غير أن بعض ادعاءاته مبعثرة في أدب ذلك الجيل» وقام بجمعها بعضها مع بعض 
س. فوزننسكي» وء بعد ذلك. ي. دافيدسون» ومع ذلك لم يكن حيوي البلخي باحثا للمقرا 
طبقا لمفهومناء فالعديد من آرائه» التي وصلت إليناء تتصل أكثر بقضايا دينية» وبجوهر 
الألوفية» ومع درن موضيوع ايعان فى الم ممق على الوب ا 
الانحراف عن أقوال الماسوراء والتحرّر من الآراء المسلم بها» (شازار: 2000م: 47). 

ثم انتقلت مدرسة النقد من بابل وبغداد إلى الأندلس» وظهرت مجموعة من اللغويين 
والمشتغلين بالبحث الديني؛ منهم يهوذا بن قوريش» ومناحم بن سروق» وتلاميذه» والربيّ 
يوحنا بن جناح» وغبرهم من الذين استعملوا قواعد اللغة العبرية في نقد نصوص العهد القديم. 

وفي فرنساء ظهر المفسّرون الجدد للعهد القديم المتأثرون باللغويين العبريين؛ مثل: شلومو 
يتسعاقي. وربي يوسف قراء وربي يوسف بخور شور. وظهرت مدرسة تعارض التشبيه للألوهية 
من خلال الإنسان؛ أي : NESL‏ د ماك ومسالك بشرية (أنثربومورفية)» 
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وهو ما تعجٌ به أسفار التناخ. وظهر فيها سليمان بن جبيرول» ويحايا بن فافوده» وموسى بن 
عزراء والربي إبراهام بن حياء والفيلسوف موسى بن ميمون» الذي كانت أبحاثه مميزة. 

وبدأت المدرسة التاريخية في نقد التناخ بالتبلور» من خلال مجموعة من الباحثين» مثل 
إبراهام بن عزراء الذي فتح الأبواب على مصاريعها لتفسيرات جديدة للتناخ» فضلا عن 
التلمودء والقبالاء والمدراش» والكتب الأخرى. ونشطت أربعة أنواع من التفسير التقليدي هي 
(البشاط : التفسير الحرفي» الرمز: التفسير الرمزي والمجازي» الدراش : التفسير الوعظي» 
السود: التفسير الصوفي). 

ومع انتشار القبالاء انحطت الأبحاث النقدية للعهد القديم (التناخ) بسبب شيوع الغيب» 
والرمزية» والتعلق بالتفسير الباطني» ولكنٌ ذلك كان مدعاة لظهور نقد التناخ خارج اليهودء 
وانتقاله إلى مجال أوربة المسيحية» وهو الذي مهّد لما يمكن أن نسميه النقد والتفاسير 
المسيحية» ولكتنا نكون» هناء قد دخلنا إلى العصر الحديث. الذي بدأ بعصر النهضة. 


2- في التراث المسيحي - نقد العهد الجديد: 

إذا كتا نسمّي علم الآثار (أركيولوجي) علماً لدراسة المخلفات المادية لأيّ حضارة» فن 
العلم. الذي يدرس النص المكتوب (لغةً وكتابة) لأيْ حضارة يُسنَّى علم فقه اللغة (فيلولوجي/ 
.(Philology‏ 

الفيلولوجي: هو علم دراسة النصوص القديمة لغة وكتابةء من حيث إعدادهاء وطيعهاء 
ومقارنتها بغيرها. وهو علم يتداخل مع علوم أخرى قريبةٍ منه» مثل: علوم اللغة (اللسانيات)» 
والنقد الأدبى. وتأريخ الأدب. 

وقد تطوّر علم الفيلولوجي ليكون علم دراسة تركيب وتأريخ تطوّر وعلاقات اللغة» أو 
اللغات بعضهاء وقد ظهرت من هذا العلم ثلاثة علوم مجاورة له» هي : 
1- علم المخطوطات (كودكيولوجي). 
2 علم الكتابات القديمة (باليوغرافى). وهو علم الكتابات والخطوط القديمةء منذ 

البكتوغراف. 
3- علم الأساليب الكتابية. 

كل هذه العلوم رافقت نقد الكتاب المقدس نقداً علمياً. ومهدت له» لكنّ الأمور لم تكن 
كذلك قبل ظهور علم الفيلولوجي» فقد كان نقد العهد الجديده في القرون الوسطى» يذهب في 


طريق آخر. 
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وكان عدد الأناجيل غير القانونية» والمنسوبةء ثمانية وثلاثين» وعدد الأناجيل» والرسائل 
الغنوصية» نحو سبعة عشره وهناك عدد كبير من الرسائل والأناجيل الضائعة. وهذا يفسّرء 
ا روح الاختلاف والنقد بين الجماعات المسيحية الأولى. 

بدأ الأمر مع الشرّاح الكتابيين» الذين رأوا أن العهد الجديدء من حيث تأريخ الأشكالء 
ليس إلا نوعاً من المدراش للعهد القديم. وقد أدّى الغنوصيّون أكبر الأدوار المبكرة في نقد 
العهد الجديد. مثل ما فعله هيراكليون (180-145م) في تفسيره إنجيل يوحناء وكذلك 
التفسير الرمزي لأوريجانس» ورسالة بتوليمي لفلوراء التي بدت وكأنها أوّل تفسير علمي للعهد 
الجديد. 

كان تفسير العهد الجديد» في التاريخ الوسيطء هو السبيل إلى نقده» وأول من بدأ بذلك 
غريغوريوس الكبير (604-540م)» الذي وضع منهجا جيدأ لتفسير الاختلافات بين العهد 
القديم» والعهد الجديد. ثم جاء برونو لي شاتروا (1101-1035م)». وبرنارد دي كلايرفوا 
(1153-1090م)» ومدرسة القديس فكتور (نحو سنة 1110م). 

«في هذه الفترة» أقر مجمع فيينا فتح صفوف لدرس اللغة اليونانية» واللغات الشرقية في 
مختلف الجامعات» ما يساعد في دراسةٍ أكثر علمية للكتاب المقدس» لكنّ هذا لم يطبق أبدا. 
في القرن الثالث عشر» ظهر أول فهرس (00060:030066) بحسب المواضيع» ثم قام الدومينكان 
في القرن الرابع ب (000601:0306©6) بحسب الكلمات» فوضعوا 55 أبجديا بكلمات الكتاب 
المقدس» وأشاروا إلى مكانهاء ثم وضعوا نظاما جديدا لتقسيم النص إلى فصول مع (80©006 
6 (1228م). أمَا القديس توما الأكويني (1274-1227م)ء فقد تبع التفسير البيبلي 
بحسب المعاني الأربعة» وركز على المعنى الحرفي التاريخي» '. 

لم تكن الدراسات الوسيطة للعهد الجديد علمية بالمعنى الدقيق. فهي أقرب إلى 
الملاحظات؛ والشروحات» والنقد العام. ويندر أن يكون الدارسون في هذه المرحلة قد قدموا 
خطوة مميزة باتجاه نوعيّ من الدراسات الدينية للأديان الأخرىء فيما عدا السلبي» أو الإيجابي 
مع العهد القديم. الذي يعد ملازما للعهد الجديد: 
1- مرقيون (160-85م): قام بصياغة قانون من العهد الجديد يدعم فيه رؤيته الخاصة للعهد 

الجديدء وهو ما يجعل الكنيسة الأرثوذكسية تضع قانونها الخاص معارضة لقانونه. 
2- تيتيان (طاطبان) الآشوري السرياني (180-110م)» ويُسمّى تيتانوس. الذي ألّف إنجيلاً 

واحداً جمعه من الأناجيل الأربعة» وأسماه (دياطسرون)» وهي كلمة إغريقية معناها 


(1) التفسير البيبلي بين الأمس واليوم» بحث في موقع (9.6©000ااة8) تاريخ الاقتباس أيلول/ سبتمبر 2014م. 


(أربعة)» جمع فيه قصة حياة يسوعء وأقواله. وأعمالهء باللغة السريانية» وكان لهذا الكتاب 
أثره الكبير في التعليم والطقوس في الكنيسة الشرقية» حتى القرن الخامس الميلادي» وكان 
تيتيان معترضاً على وجود أربعة أناجيل: فجمعها في واحد. 

3- أورجين (254-185م): وهو الدارس الموسوعي الكبير في الديانة المسيحية. ويعدٌ أول من 
قدم (النقد النصي للكتاب المقدس) عن طريق كتابه المهم هيكسابلا (aامة×٠١۳)‏ (ذات 
الأعمدة الستة» أو السداسية)» فقد قدّم عرضا مقارنا لتراجم الكتاب المقدس بالحروف 
العبرية» واليونانية» والترجمة السبعينية» وترجمة أكويلا» وترجمة سيماخوس» وترجمة 
تيودوسيون فى ستة أعمدة مقارنة» وكان لمحاولاته التأويلية للنصوص أثر فى بدايات 
هرمينوطيقا بده لتفسير ونقد الكتاب المقدس. 1 

4- أوسيبيو (340-260م): وهو مؤرّخ الكنيسة الأول» الذي قشم الأناجيل إلى وحدات موجزة 
مرقمة لإبراز مظاهر التوازي بين مختلف الأناجيل. 

5- القديس أوغسطين (430-354م): الذي أظهر نقداً واضحاً للأناجيل» حيث رأى في 
صياغتها كما لو أنها ذكريات عامةء وأقوال غير منقولة بعناية. لا شك في أن وجود أربعة 
أناجيل رسمية للكنيسة كان سبباً في نقود كثيرة وُجهّت للمسيحية» بشكل عام فضلاً عن 
عشرات الأناجيل غير القانونية» والأناجيل المنسوبة والضائعة. 
وهكذاء يتّضح لنا أن نقد العهدين القديم والجديد كان متواضعاً جداً في القرون الوسطى» 

وكذلك نقد القرآن من قبل المسلمين» وغيرهم» لكن المفاجأة. في نشوء علم الأديان الوسيطء 

تأتي من العلماء» والمفكرين» والأدباء» والفلاسفة المسلمين» الذين أنشؤوا بامتياز علما وسيطا 

اسمه (الملل والنحل)ء و(مقارنة الأديان)» كما سنرى. 


3- في التراث الإسلامي - علم الملل والششحل: 

أظهر المسلمون تميّزاً استثنائياً في التاريخ الوسيط» في نشوء وترسيخ ما يمكن أن يُطلّق 
عليه (علم الأديان الوسيط الإسلامي)ء أو (علم الأديان العقائدي الدوغمائي)ء فقد فاقواء في 
ذلك ما أنتجه اليهود والمسيحيون. 

إن صفة الدوغمائية (العقائدية) صفة ملازمة لأغلب العلوم الفكرية» ومنها الدراسات الدينية 
الوسيطةء التي نطلق عليهاء مجازاًء تسمية علم الأديان والفرق» فقد ظهر أعلام كبار في هذا 
المجال لا يمكن المرور عليهم بطريقة عابرة؛ بل يجب رسم مناهجهم وتوجهاتهم بدقة؛ لأنهم 
يشكلون» نتحقٌ 6 صورة علم الأديان الوسيط بمهارة عالية. على الرغم من التوجه العقائدي 
الديني» الذي يسم التاريجَ الوسيط بأكمله. 
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ونرى أن سرد ظهورهم التاريخي» مع الإشارة إلى توجهاتهم» والعلوم الفرعية التي ابتكروها 
في مجال هذا العلم الواسع» هو الطريق الأفضل لتلمّس نموٌ وتطور البحث الوسيط في علم 
وتاريخ الأديان. 

«لقد شكلت حصيلة القرون الثلاثة الأولى لثقافة التقييم تركيبَ عناصرها الجوهرية» التي 
أخذت تقترب من مهمات الطرح الموضوعيء غير أن الموضوعية المجرّدة في عالم الصراع 
مجرد وهم. وقد أدرك ذلك مؤلفو كتب الملل والنحل» على الرغم من كل الموضوعية الحقيقية 
التي ميّزت كتب الشخصيات الكبرى» ومنهم: الأشعري (ت 324ه). والبغدادي (ت 429ه). 
وابن حزم (ت 456ه). والشهرستاني (ت 548ه). وغيرهم. فإذا كانت الموضوعية الصارمة 
تميّز (مقالات) الأشعري. فالاتهام المؤدلح» وعقلنة الجدل الفكري. ما يميّر (الفرق بين الفرق) 
للبغدادي» في حين تطغى عقلنة الجدل الفكري» والدراسة المقارنة» على (الفصل في الملل 
والأهواء والنحل) لابن حزم. أما (ملل ونحل) الشهرستاني. فنموذج للمثال الكلاسيكي للنصف 
الأول للقرن السادس الهجري للعقلانية والموضوعية الصارمة» (الجنابي: 1994: 99). 

لم ينشأ علم الملل والنحل الإسلامي دفعة واحدة؛ بل سبقته تطوّرات كثيرة» ولعلّ الأساس 
القدسى» الذي كان بذرته الأولى. يكمن فى الحديث النبوي الشهير حول الفرق الإسلامية 
الثلاث والسبعين» والفرقة الناجية: اف تت اف معي ا واليهود على إحدى 
وسبعين فرقة» والنصارى على اثنتين وسبعين فرقة» بينما ستفترق أمة الإسلام على ثلاث وسبعين 
فرقة» الناجية منها واحدة» والباقية هلكى. قيل: وما الناجية؟ قال: أهل السئة والجماعة. قيل : 
وما السنة والجماعة؟ قال: ما أنا عليه اليوم وأصحابي'. 

وواضح أن هذا الحديث موضوع بعد وفاة الرسول بقرون؛ لأن مصطلح السنّة والجماعة» 
لم يظهر إلا متأخرأء بعد تميّز الفرق والمذاهب الإسلاميةء ولم يكن في عصر الرسول مثل 
هذاء على الرغم من أنه مربوط بأسانيد لشخصيات روته عن الرسول؛ مثل: أبي هريرة (ت 
7ه)» وعبد الله بن عمرو بن العاص (ت 65ه). وأنس بن مالك (ت 93ه). 

«والحقيقة أن الصراع السياسي والفكري» الذي انّضح بصورة صراع مذهبي وفرقي داخل 
الإسلام؛ قد بدأ التنظير له من خلال (المقالات). و(الآحكام)ء التي تطوّرت شيئا فشيئا إلى 
(علم المذاهب الإسلامية)» ثم إلى (علم الملل والنحل)ء وبذلك» نكون أمام تطوّر منطقي 
للصراع السياسي والفكري في صيغة علوم دينية تاريخية» وإذا كان الوعي الإسلامي اللاحق قد 
بذل جهده في استلهام تقاليد الرحمة والاعتذار من أجل استغفار ما مضى» أو» في أفضل 
الأحوال» صياغة براهين الرحمة الميتافيزيقية» التي فنّدت أسس الاتهام المذهبي» دون أن تنفي 
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فعالية العقاب الإلهي. فإنه لم يستطع طيّ واقع الاختلاف والتجزئة» على العكس» إنه سيجدء 
في ذلك» (سنّة) الله الدائمة في الوجود. بصيغة أخرى: إنه أعطى دوافع الفرقة ويك الوا 
ولامتموازينها اساسا منظفياً >ولميت الأحاذيف التي كاعر نراف اا الإساخسة إل 
نيّف وسبعين فرقة» الناجية منها واحدةء و«اختلاف أمتي رحمة"» ولا تجتمع أمتي على 
ضلالة)!2 . إلا الصيغ الإيديولوجية المناسبة لبدايات الصراع السياسي» وملامح تكوّنه النظري 
الأول» (الجنابي: 1994م: 4). 

كان ظهور الفرق والمذاهب الدينية في الإسلام أمراً طبيعياً تحتّمه الضرورات التاريخية 
E ES‏ والاسكه أن اكه فى كز E RE ET ER‏ 
واحدة يجب القياس عليهاء وقد فنّد الواقع هذا الأمرء فظهرت العشرات؛ بل المئات من 
الفرق» والمذاهب» والمدارس» صدى للتنوّع الإثني» والاجتماعي داخل المجتمع الإسلامي» 
ونتيجة حتمية لصيرورة الفكر والتاريخ» «فالتطور الفكري لا يمكنه أن يكون بهذا المعنى» بما 
في ذلك نشوء الفرق» بدعة قابلة للاتهام والرفض. إِنّها تصبح النتاج الطبيعي؛ بل الحتمي» 
(فالثنبهات التي وقعت في آخر الزمان)؟ أي: المعاصرة للشهرستاني هي (بعينها تلك الشبهات 
التي وقعت في أل الزمان). وبغضٌ النظر عن اتهام الشهرستاني لهذه الظاهرة سلباًء فإِنَ 
الإيجابي فيها يقوم في محاولته البرهنة على موضوعية وحتمية التطور الفكري. فالفكر لا يمكنه 
أن يقف عند حد» (الجنابي: 1994م: 110). 


1-3- القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي : 

حين عصفت الخلافات السياسية بالمسلمين» بعد وفاة النبي» بدأت الفرق والمذاهب الدينية 
بالظهور شيئاً فشيئاًء لاسيما أن وجود النبي ظل» طيلة عهد النبوة» صِمَام أمان للكثير من 
الاجتهادات... ثم إن الحياة الإسلامية» بعد الفتوحات» بدأت بالتنوّع والاختلاف» وضمّت إليها 
شعوباً كانت لها عقائد وعادات قديمة ألقت بظلالها على الإسلامء وهذا أمرٌ طبيعي جداً. 

ومع تكوّن فرق الشيعة» والمعتزلة» والمرجئة» ظهر مفكرون» ومؤرّخون» وعلماء عقائد 
وعبادات» يؤلفون الج ححا و(الأحكام). ثم الكتب لتوضيح هذه الفرق. ولعل أقدم ما نعرفه 
عن هذه الكتب كتابان ألّفا في أوائل القرن الثاني هما : (الرد على القدريّة) الذي صنّفه المعتزلي 
عمرو بن عُبيد (144-80ه).؛ والثانى (أصناف المرجئة). الذي كتبه أوّل المعتزلة واصل بن 
غا ا (131-80ها)ء وكان الكتابان» في حقيقتيهماء نوعاً من تأسيس ل: 


(1) ذكره السيوطي في تدريب الراوي (2/ 167). والسخاوي في المقاصد الحسنة (47). 
(2) رواه ابن باجه (788). وذكره النووي في شرح مسلم (13/ 67). والهيثمي في مجمع الزوائد (7/ 224). 
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(علم الفرق)» الذي هو علم المذاهب الإسلامية» وهو -من وجهة نظرنا- أوّل تأسيس حقيقيٌ 
لعلم وتاريخ الأديان عند المسلمين» الذي نسميه» بمصطلحات ذلك العصرء (علم الملل 
والتحل)ء وإن كان الأمر في (علم الفرق) مقتصراً على الدين الإسلامي حتى هذا القرن. 

النقد المنهجي للإسلام بدأ مع المعتزلةء الذين أسسوا علم الكلام» وقد توجه النقد 
الاعتزالي إلى أغلب العلوم الدينية في الإسلام» مثل علوم أصول الفقهء الذي اشتمل على نقد 
الأخبار والأحاديث» ونقد مبدأ عدالة الصحابة» ونقد الإجماع والقياس. 

وطال النقد المعتزلي علوم: الفقه» والتفسير» والسيرة» وأسسوا لنوع من التفسير العقلي 
للقرآنء ونقدواء في مجال علم الحديث. رواة الحديث فيما سمي علم (الجرح والتعديل)ء 
وقبل كل هذاء أسسوا لأركان علم الكلام في مسائل التوحيد» والعدلء وخلق القرآنء 
والإعجازء والألوهية» والنبوةء والنص القرآني» والخلافة» والإمامةء وغيرها. 

بدأ نشاطهم الفكري منذ بداية القرن الثاني الهجري» في البصرة» أواخر العهد الأموي. 
وازدهر هذا النشاط في العصر العباسي» ووصل إلى ذروته في عصر المأمون» وهو الخليفة 
المعتزلي» والأديب والمفكر الجاحظء ا ومس كه امرك واستباحتّهم التياراتٌ 
السلفية والفقهية. 

وكان المعتزلة من أكبر دعاة العقل في الفكر الإسلامي. وأظهروا جرأة لا نظير لها في نقد 
أصول الإسلام» وتجاوزوا المألوف في الفكر اللاهوتي في مقولاتهم حول (خلق القرآن)؛ بل 
إنْهم نفوا صفة الإعجاز عنه» وبذلك اقتربوا من نقد المقدس الإسلامي» وإعلاء سلطة العقل. 

وظلّ الفكر الاعتزالي قائماًء على الرغم من الهجمة السلفية الشرسة عليه» حيث نراه نظراًء 
في القرن الخامس الهجري» في مؤلفات القاضي عبد الجبار المعتزلي» الذي كتب كتاب 
(المغني في أبواب التوحيد والعدل)ء واستمرًء بعد القرن الخامس الهجري» مع الزمخشري في 
(نفسير الكشاف) و(المناهج في أصول الدين). ومع ركن الدين محمود بن الملاحمي في كتاب 
(الفائق في أصول الدين). 

ما يهمّناء هناء علاقة الفكر المعتزلي بالتأسيس لعلم الأديان الوسيط (الملل والنحل)؛ أي: 
الجانب المتعلق بالبحث في طبيعة» وتاريخ» ومقارنة الأديان» ولعلّ من بواكير هذا الجانب ما 
قام به علمان معتزليان في القرن الهجري الثاني» هما: واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد. 
« واصل بن عطاء (الغرّال) (131-80ه/ 748-0م): 


هو مؤسس المذهب الاعتزالي» بعد أن انفصل (اعتزل) عن حلقة الحسن البصري. وأهم 
آثاره في الأديان كتاب (أصناف المرجئة). والجدير بالذكر أن المعتزلة هم الذين أطلقوا على 


الإمام أبي حنيفة وتلاميذه اسم (المرجئة)» وربما كان كتابه هذا بداية للبحث في الفرق 
الإسلامية» وقد اعتمد فيه على المعاينة والعقل. 

إدلة الس ود عدو ادل O a‏ لديف 1و الوقن لى المحقه وان الا بسنا 
استدلوا على صدق رسالاتهم بالعقل» وإن الله أرشدهم بأسانيد من العقل يستدلون بهاء والخبر 
الوارد في القول -من وجهة نظره- الذي يكون حجة» هو كل خبر لا يمكن فيه التواطؤء 
والتراسل» والاتفاق على غير التواطؤء والخبر عنده نوعان: خاص وعام» وهما مختلفان 
كاختلاف الأمر والخبرء فلو جاز كون الخاص عاماًء لجاز كون العام خاصاًء ولجاز أن يكون 
الكل بعضاً. والبعضٌ كلاً» فدلالة الخاص مباينة لدلالة العام. أما الناسخ والمنسوخ» فإنه 
حتفن فى الأمن والديى ‏ ومعتى هذا أن.الأخبار الحاقنة عن تك لبف الأنبياة آم الأخبار 
العامة ا الوب بتوسّط الأنبياء كامتحان» وورود التكاليف من الباري إنْما يريد 
AOE A aN a‏ 
يؤول إليهم أمرهم في الآخرة» (قصير: 2012م: 167). 
٥‏ عمرو بن عبيد (144-80ه): 

هو تلميذ واصل» وله كتاب (الرد على القدرية)» وهم من السنّة. وكانت مثل هذه البدايات» 
في هذا القرن المبكر» نواة لتأسيس ما عُرف» فيما بعدء ب: (علم الفرق» علم الملل والنحل)» 
وهو علم المذاهب والفرق الإسلامية. وهكذاء يكون علم الأديان الوسيط» بصبغته الإسلاميةء 
قد بدأ من داخله. ومن التمييز والجدل حول الفرق والمذاهب الإسلامية. 

وقد أظهر القرن الثاني الهجري هذا الدفق العالي من المفكرين» والعلماءء والأدباء» الذين 
واجهوا التزمت الديني في الدولة الأمويةء ومع نشوء الدولة العباسية بدأ ظهور الحرية الفكرية» 
في ظل التفاهمات السياسية والمذهبية» ولكنٌ هذا لم يستمرٌ بمجرّد أن تصلب عود الدولة 
العباسية» مع انتهاء العصر العباسي الأول وإذا بالانغلاق الفكري يبدا قويا من جديد. 
ه جابر بن حيان (199-101ه/ 815-721م) : 

وهو من صنف العلماء الوضعيين (إن صح التعبير)» فهو الذي نبغ في الكيمياء» وتأثر 
بالحكمة المصرية» والفلسفة الإغريقية» وشكّل جزءاً من التيار الهرمسي» الذي بدأ يظهر في 
العا ب مكلت رات العلمية ج كرا ف ركه الأنكان اة هن الطيعة و الا 
لسن رواو ا و ی ا و وان ی فاق ا 
الآلاف. لكنّ بعضها منحول عنه. 

«الناحية الإنسانية العامة» ونعني بها مسألة (التكوين الصناعي)ء فان جابراً يريد من وراء 
علم (التكوين) -كما يسمّيه- أن (يكوّن)؛ أي: يخلق بالصناعة أنواعاً من الكائنات تنتسب إلى 
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الممالك الطبيعية الثلاث» ولاسيما المملكة الحيوانية. فإذا كان في وسع الكيمياء أن تستنبط 
مواد جديدة بتركيب الأجسام بعضها مع بعض. فلم لا تقوم أيضاء بإنتاج النبات والحيوان؛ 
بل بخلق الإنسان الصناعي؟ إن هذا العلم ممكن؛ لأن الكائن الحي -والإنسان كائن حي- هو 
نتيجة لتضافر القوى الطبيعية. والطبيعة في إنتاجها للكائنات إنما تخضع لقوانين كمية عددية 
يكشف عن سرّها علم (الميزان)؛ أي : علم القوانين الطبيعية الكمية» التي يجري عليها الكون 
والفساد في الطبيعة. فما على الإنسان» وقد عرف هذا السرّء إلا أن يقلد ما تبرزه الطبيعة» 
وليس في هذا خروج على الطبيعة؛ بل هي تساعد على ذلك لأنها (إذا وجدت للتكوّن طريقاً. 
غير طريقها هي» استغنت به عن طريق ثان). على حد تعبير جابرا (بدوي: 1993م: 227). 

يُسمّى جابر بن حيان» في تراث الغرب الوسيط» باسم (جبري)» ويَعُدهِ مفكرو الغرب رائد 
العلوم الإسلامية؛ وصاحب المنهج العلمي الرفيع. وقد شكل علم جابر بن حيان بداية حقيقية 
للعلم التجريبي في الإسلامء لكن هذا لا ينسجم مع التوجّه الدوغمائي للثقافة الإسلامية» وكان 
يعتقد أن العلم هو البديل للدين والفلسفة معاً. وأنّه بالعمل يمكن أن نصل إلى صنع الحياة 
والأحياء. 

«فكرة تكوين إنسان بالصناعة؛ تلك الفكرة» التي شغلت أذهان كبار العلماء في عصر 
النهضة ممن نزعوا نزعة سحرية» نجدها واضحةً كل الوضوح عند جابر» يؤمن بهاء ويؤكّد 
إمكان تحققها في حماسة ونشوة تذكرنا بحماسة بركلسوس» ورجال القرن السادس عشر في 
أوربة؛ وهذا يكشف لنا عن ناحية خطيرة الشأن في الفكر الإسلامي» وتحتاج إلى أن تدرس 
أعمق الدرس» لاسيما أنْها تعبير عن فكرة عاشت حية في وسط ديني» وكانت مدار التفكير عند 
أصحاب هذا الوسطء وفيها يظهر تأثير العناصر الغنوصية في الحياة الروحية في الإسلام أجلى 
ظهور» (بدوي: 1993م: 227). 

أمّا أدباء القرن الهجري الثاني» فكانوا قد وقفوا في وجه الدين والغلوٌ الديني من أمثال بشار 
بن بردء وحماد الراوية» وأبو العتاهية» وابن المقفعء وصالح بن عبد القدوس» وأبان بن عبد 
الحميك»: اللين:اتهموا بالوندقة4 .مع غيرهم » أمقال: أبو علي سعيد»»:وأبو على رجا وظالوات» 
ونعمان عبد الكريم بن أبي العوجاءء الذين شنّ الخليفة المهدي عام (163ه) حملة عليهم» 
فسجن بعضهم» وقتل الآخرء ومرّق كتبهم» وأحرقهاء واستمر اضطهادهم حتى بلغ ذروته في 
عصر المتوكل» والحقيقة أن هؤلاء (الزنادقة) لم يكونوا ملحدين؛ بل إن بعضهم من الغنوصيين 
من أتباع النبي ماني» الذي رأى فيه المسلمون عدوهم الأكبر لأسباب واهية» فالحضارة 
الإسلاميةء مثل أيّ حضارة أخرى. لا بد من أن تسود فيها تنوّعات الفكر وأطيافه» ولا بد من 
أن يكون الحوار أساسه. وقد أسهم هؤلاء وغيرهم في التوعية بالدين» وطبيعته» ونقدوا العادات 
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الدينية السائدة» ووقفوا في وجه السلطات الرسمية. أمّا الحجة الثانية ضد هؤلاء وغيرهم» فهي 
الشعوبية» أو معاداة العرب. وهي حجج مبالغ فيها؛ لأن المرحلة العباسية من الحضارة 
الإسلامية كانت» أساساً. مرحلةً الشعوب الإسلامية كلّهاء وليس العرب فحسبء وكان لابْدٌَ 
من تبوّؤْ أعلام تلك الشعوب الحضور الكبير لهم في الحضارة الإسلامية» وهو ماحصل فعلاً. 
2-3- القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي : 

في مجال التأسيس لعلم الأديان الوسيط. ظهرت خمسة اتجاهات؛ الأول في تأسيس علم 
الفرق» وعلم المقالات والأحكام على يد النوبختي» والثاني في استمرار النقد المعتزلي 
للأديان» ويمثله أدباء كبار مثل: الجاحظ. والتوحيدي» والمعري» والثالث يمثله العالم أبو بكر 
الرازي» والرابع في ظهور أوّل بادرة علمانية نادرة في التعامل مع الأديان؛ على يد أبي عيسى 
الوراق» والريوندي (الملحد)» سرعان ما فمعت» وشوّهت. ودُثرت تماماًء والخامس كان مع 
إخوان الصفاء الذين أسسوا علم الأديان والتسامح بين الأديان والفرق. وسنتناول هذه التيارات 
عبر أعلامها الذين ذكرناهم: 
ه النوبختي (؟-326ه): 

هو أبو محمد الحسن بن موسى النوبختي» المتكلم» والفيلسوف» وهو من أعلام الشيعة 
الإمامية في القرن الثالث الهجري. وبداية الرابع الهجري. أهمٌ كتبه. في مجال الأديان» ثلاثة: 
(الآراء والديانات»» (فرق الشيعة). (الملل والنحل). 

وبذلك» يكون المؤسّس الحقيقي لعلم (الملل والنحل)ء وأول من أطلق عليه هذا الاسم 
الإسلامي المميز. ويُعَدٌ هذا العلم نواة علم الأديان الوسيط بطابعه الإسلامي» وتشير إلى ذلك 
قائمة مؤلّفاته. ورسائله الأربع والأربعين» وقد جمع النوبختي صفتي التشيع» والاعتزال» وهو ما 
مكنه من تأليف كتاب عقلاني ناقد عن فرق الشيعة ظل المرجع الأساس عنه طيلة التاريخ الوسيط. 

إن النوبختي (ت نحو 326ه) من أقدم من وضع الأسس لمحاولة الفحص الفكري 
للمذاهب والفرق الإسلامية» وهو أبو محمد الحسن بن موسى النوبختي. و(علم الفرق): هو 
أحد علوم الكلام» الذي اهتمٌ به المتكلمون والفلاسفة» وكان المسلمون سبّاقون لإنشائه. ويعد 
(علم الفِرق) بداية لعلم (الملل والنّحَل)» وهوء بطبيعة الحالء» بداية ما نسميه اليوم (علم 
المذاهب الدينية)ء الذي نراه جزءاً من (علم الأديان»؛ ولكن ذلك جرى في العصور الوسطى؛ 
أي : أيام سيادة النزعة الدينية الإيمانية» ولذلك لا يمكن اعتباره علما حقيقياء نظرا لما تشوبه 
من الإيديولوجيا الدينية» التي تمنع حصول العلم في كل عصرء والتي لا تلجأ إلى الفحص 
العلمي المنهجي» والبحث العلمي الدقيق. 
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ودليلنا على هذا التطابقٌ شبه التام بين كتابين بالعنوان نفسه؛ (فرق الشيعة) للنوبختي» 
وعد ن عه الل أن خلفة ال رى القم» الذى عاق قفن فضي الوك ما وئر .الى 
تداخل التأليف والانتحال. 

يصنّف النوبختي عشرات الفرق الإسلامية أغلبها من الشيعة في كتابه» ويزعم أنه تعرّف 
آراءها فى (الإمامة)» والحقيقة أن أمر هذا الكتاب مشكوك فيه؛ لأن هذا العدد الكبير من الفرق 
ا يوك رساك الي و اليك ولذلك نشك في أنه ابتكر الكثير 
من هذه الفرق» ووضع لها أعضاء ومريدين وعقائد ومبادئ. ويبدو لنا أن هذا الكتاب صار 
الأساس الذي» على أساسهء وَضِعَت التصانيف الخاصة بالشيعة» وبعضها ما زال» حتى يومنا 
هذا دون تمحيص › أو تدقيق. 

وهناك من يرى أن النوبختي شيعئ» وقد نطق عن معرفةٍ بهم» وهذا غير مؤكد؛ إذ إن 
للنوبختي كتاباً اسمه (الرد على فرق الشيعة) يثبت أنه لا يمت بصلة إلى التشيع. 

ه الحاحظ (255-195ه): 


وهو الأديب المعتزلي الشهيرء عمرو بن بحر أبو عثمان الجاحظ. وأشهر مساهمة له» في 
هذا المجالء كتابه (الرد على النصارى)» وهو من الكتب المهمّة» التي أسست للأديان 
المقارنة» فهو يتناول المسيحية بوجهة نظر إسلامية» ويناقش أهمٌ أركانها. 

«تكتسب هذه الرسالة أهمية عظيمة» وتنبع أهميّتها من كونها من أقدم النصوص التي 
وصلتناء مصوّرةَ حركة الجدل الديني» في البيئة الإسلامية» ضد اليهود والنصارى. كما أن هذه 
الرسالة تكشف عن جانب مهم من عبقرية الجاحظ». فهو ليس أديباً ناقداً متكلماً فحسب» لكنّه 
إلى جانب ذلك عالم بالأديان» مّلع على كتبهاء ملم بدقائق عقائدهاء وتفاصيل مبادئها. كما 
أنهاء مع غيرها من الكتب والرسائل في الموضوع نفسه» تبين عن الجهد العظيم الذي بذله 
المتكلمون المتقدمون» مثل: النظام» والإسكافي» والعلاف والجاحظء والقاضي عبد الجبارء 
وأبي عيسى الورّاق» والبلخي» والكعبي» والجويني» والغرالي» ومن قبلهم: الكندي 
الفيلسوف؛ في مواجهة التحديات الخارجية الخطيرة المتمثلة في مواقف اليهودء والنصارى» 
والمذاهب الوضعية» كالمجوسيةء والثنوية» والزرادشتية» والبراهمية» وغيرها» (الشرقاوي: 
1م 12). 


« أبو عيسى الورّاق (؟-247ه): 


هو هارون أبو عيسى الورّاق الباحث في الأديان بطريقة تقترب من الطريقة العلمية» التي 
تعلمها .هله الريوتاق» فهو أمتاة الاير وصديقة» ولذلك تومت سيرتهها الكت الإسلامية 
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الترائية» ووصفتهما بالملاحدة» وكانت له آراء جريئة في نبوّة محمد وتنزيل الإسلام» ارا 
مثلت تحديا كبيرا للمسلمين في زمنه» وكانت محاججاته ذات طابع واقعي وعلميّ بعيدا عن 
الغيب والميتافيزيقا. وله كتب: (اختلاف الشيعة» الردٌ على الفرق الثلاث» المقالات» كتاب 
الإمامة» كتاب السقيفة... وغيرها). ويمكن أن يكون مؤسساً لعلم المقالات والأحكام مع ما 
سبقته من كتب للمعتزلة في (الرد على القدرية)» و(أصناف المرجئة). 


ه الريوندي (245-210ه): 


هو أبو الحسن» أحمد بن يحيى بن إسحاق الريوندي (أو الراوندي»» نسبة إلى قرية راوندء 
الواقعة بين أصفهان وكاشان في فارس. وأهمٌ كتبه: (التاج» الدامق» البصيرة» اللؤلؤ» قضيب 
الذهب» الزمرد» الفرند. اجتهاد الرأي» الزينة). كان من أعلام المعتزلة في بداية حياته» ثم 
انتقدهم في كتابه (فضيحة المعتزلة). وكان يرد بذلك» على كتاب الجاحظ (فضيلة المعتزلة)» 
وبعدها تشيّع لفترة وجيزة» وكتب كتاب (الإمامة)ء ثم التقى أبا عيسى الورّاق» فنهج منهج 
الرؤية العلمية في النظر إلى الدين» والتي لم تكن تتناسب مطلقا مع تلك العصور الضاجة 
بالإيمان» والمتجهة نحو التعصب» والانغلاق. 

لم يصل من كتبه شيء إلا بعض الشذرات المبثوثة في كتب من نقده» مثل الخيّاط 
المعتزلي» في كتابه (الانتصار)ء الذي رد فيه على الريوندي في كتاب (الزمرد). وهناك مَّن يقول 
بوجود كتابين له هما : (الفرند) و(الابتداء والإعادة). 

شوّهت الكتب الإسلامية الرسمية والمتعصبة من كل المذاهب. والفرق» والطوائف. سيرة 
الريوندي» واتهموه بالإلحاد» وصار اسمه المشهور (الريوندي الملحد) سبباً في تسفيهه الدائم. 

«تصدّى لنفض عقائد المعتزلة» وحاول إصلاح عقائد الغلاة من أهل الفرق الأخرى» 
فلاقى» بسبب ذلك كله» عنت المتعصبين» فعوقب عقابين؛ الأول أن سرت عدوى التبرّؤ منه 
إلى كل افر :دوق سير لقاع اله رو ر وکیا فک تتاف مر ايم ف وواه 
بزمن» بشتّى التهم التي وجدناها توجّهء في العادة» إلى الأحرار المستنيرين في تاريخ الفكر 
الحر. فالمصادر تكاد تجمع على أنه نقد القرآن. والأنبياء» وعرّض بالأديان كافة» وسخر من 
الأساليب السياسية في انتخاب إمام المسلمين (الخليفة)؛ وإلى ما شئت من تجريح بالدين» 
وغلومه: ورزو عه مقرلا ت وأفكارا لا سيل إلى تصنديقها# يل وجدنا من تعض التقده» 
والتشهير به والتقرب إلى الله بلعنهء تديناً» وتعففاً» وقصداً إلى كسب الحسنات. والأنكى أن 
مِن هؤلاء مَن كان هو نفسه متهماً بالزندقة» والإلحادء كأبي العلاء المعري» وأبي حيان 
التوحيدي» وغيرهما من المتشككين في الدين» (الأعسم: 1975م: 8). 


52 علم الأديان 


« أبو بكر الرازي (311-250ه/ 923-864م) : 


هو عالم» وطبيب» ومفكرء انعكست آراؤه العلمية على طريقة تفكيره الديني» فجاهر بآراء 
و ا ا ی 
له مع آئی حاتم الرازي: «من أ اين أوحيتم أن الله اختصض توما بالنبوة دون وم وفضلهم على 
الاي وجعلهم أدلّة لهم» وأحوج الناس إليهم؟ ومن أين أجزتمء في حكمة الحكيمء أن 
يختارهم لهم» ويشي بعضهم على بعض» ويؤكد بينهم العداوات» ويكثر المحاربات» ويهلك 
بذلك الناس؟» (الرازي: 1939م: 295). 

وقد اتخذ الرازي من تناقض الروايات في سير الأنبياء وآرائهم دليلاً على بطلان النبوة؛ لأنه 
يرى أن النبوة تقوم على الإلهام والوحي من الله» ومصدرها واحدء فيجب ألا تتناقض في تفاصيلها. 

أعطى الرازي أهمية كبرى للعقل» لاسيّما في مستهل كتاب (الطب الروحاني)» حيث قال: 
«إِنْ البارئ -عرَّ اسمه- إِنّما أعطانا العقلء ااا به لننال ونبلغ به» من ات العاجلة 
والآجلةء غاية ما في جوهر مثلنا نيله وبلوغه؛ وإنه أعظم يعم الله عندناء وأنفع الأشياء لناء 
وأجداها علينا... وبالعقل أدركنا جميع ما ينفعناء ويحسن» ويطيب به عيشناء ونصل إلى بغيتنا 
ومرادنا... وبه أدركنا الأمور الغامضة البعيدة منْاء الخفية المستورة عنا... وبه وصلنا إلى معرفة 
البارئ -عز وجل- الذي هو أعظم ما استدركناء وأنفع ما أصبنا... وإذا كان هذا مقداره 
ومحله» وخطره» وجلالته» فحقيق علينا ألا نحظّه عن رتبته» ولا ننزله عن درجته» ولا نجعله 
-وهو الحاكم- محكوماً عليه» ولا -وهو الزمام- مزموماًء ولا -وهو المتبوع- تابعاً؛ بل 
نرجع في الأمور إليه» ونعتبرها به» ونعتمد فيها عليه» فنمضيها على إمضائه» ونوقفها على 
إيقافه» (الرازي: 1939م: 18-17). 

ثم يتوصل الرازي إلى نقد الأديان بصورة عامة» ويورد تفاصيل نقده عن أغلب الأديان 
التوحيدية» وغيرهاء وهو يفسر ظاهرة استمرار الأديان بالتقليد المتوارث لرجال الدين عن 
بعضهم ١‏ والدفاع عن مصالحهم» ومراكزهم. 

«فنقد الرازي؛ هناء يتّجهء إذاًء إلى بيان ما في الكتب العلمية من نفع لصلاح معاش الناس 
في دنياهم» بينما لا يوجد في الكتب الدينية شيءء فهي أكثر فائدة» إذاء من الكتب الدينية. وهنا 
نشاهد» في رد أبي حاتم على أبي بكر الرازي صاحبناء تلك الظاهرة التي نجدها في العالم 
الأوربي اليهودي والمسيحي» لاسيما عند فيلون اليهودي» والقديس أوغسطين في (مدينة الله)» 
وعند روجر بيكون. ونعني بهذه الظاهرة نسبة العلوم» التي اكتشفت» إلى وحي الله على لسان 
الأنبياء» وما العلماء والفلاسفة إلا آخذون متلقّون عن هؤلاء الأنبياء الذين أوحى الله إليهم هذه 
العلوم» (بدوي: 1993م: 254). 
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ويقوم الرازي بنقد الكتب المقدسة على أسس عقليةء مثل نبذ التشبيه والتجسيد في الأديان 
(السماوية) الثلاثة» وينقد إعجاز القرآن» ويرى أنه مليء بالتناقضات» وينقد نظمهء وبلاغته» 
ومعانيه. ويعوّل الرازي على العلم والفلسفة أكثر من تعويله على الدين في حل مشكلات الحياة 
وال 

«يتبين لنا أن الرازي يرى أن العلوم إِنّما استخرجها الفلاسفة والعلماء بعقولهم. وهي كافية 
لتحصيلهاء كما روينا من قبل في وصفه للعقل؛ ولا حاجة إلى الأنبياء من أجل هذا التحصيل ؛ 
كما أنه لم يرد عن الأنبياء شيء في هذا الباب. ثم بوضح طرق تحصيل العلم» فيردها إلى 
ثلاثة: التحصيل العقلي» وفقاً لقواعد البحث والبرهان المعروفة؛ والنقل من السلف إلى 
الخلف. وهكذا إلى غير نهاية بالرواية الصحيحة» كما هي في علم التاريخ ؛ والفطرة والغريزة 
اللتين بهما يدرك الإنسان ما يحتاج إليه في معاشه وبقائه» دون معلمء ولا إعمال ذهنء ولا 
تلقين من رواة. ولقد كان الرازي موفقاً حقاً في حصر طرق العلم هذه وإن كان لم يأتِ فيها 
بجديد غير ما هو معروف في مقدمات الكتب المنطقية» فيما عدا الطريق الثاني» طريق الرواية 
التاريخية. وعلى العكس من هذاء نرى أبا حاتم الرازي يُعنّى برد هذه العلوم والمعارف كلها إلى 
الأنبياء والأئمة؛ وقد كان واجباً عليه أن يقف هذا الموقف؛ لأنّه إسماعيلي» وقد رأينا نظرية 
الإسماعيلية في التعليم» وكيف أنها ترد العلوم كلها إلى الأئمة المعصومين؛ فكان طبيعياً أن 
يناضل عن هذا الرأي» (بدوي: 1993م: 257-256). 

«الرازي» إذأء يؤمن بإله خالق حكمي» ولكنّه لا يؤمن بالنبوة والأديان» وينزع نزعة فكرية 
خرّة من كل آثار التقليد» أو العدوى؛ ويؤكّد حقوق العقل وسلطانهء الذي لا يحدّه شيء. 
وينحو منحى تنويرياً شبيهاً كل الشبه بحركة التنوير عند السفسطائبين اليونانيين» ولاسيما حركة 
التنوير في العصر الحديث في القرن الثامن عشرء ويدعو إلى إيجاد نزعة إنسانية خالصة خالطتها 
روح وثنية حرة؛ ما يجعل من الرازي شخصية فكرية من الطراز الأولء وواحداً من أحرار 
العقول النادرين في التاريخ. ومن أجرأ المفكرين الذين عرفتهم الإنسانية طوال تأريخها؛ ولا 
يسع المرء إلا أن يمتلئ إعجاباً بهذا الجو الطليق الذي هيّأه الإسلام للفكر في ذلك العصر؛ ما 
يدل على ما كان عليه العقل الإسلامي في ذلك العصر من خصب ونضوج» (بدوي: 1993م: 
263(. 


ه أبو حيان التوحيدي (414-310ه/ 023-922 1م): 


هو أديب ومفكر رفيع » وله أسلوبه الخاص» وقد امتازت مؤلفاته بالتنوع والغزارة» وأهم 
كتبه المطبوعة (الإمتاع والمؤانسة. البصائر والذخائرء الصداقة والصديق. أخلاق الوزيرين. 
المقابساتء الهوامل والشوامل. تقريظ الحاحظء الإشارات الإلهية). 
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أسلوية مرن وبعيد عن السجع والمحسنات البديعية» ولكنه مال إلى الاستطراد والتطويل» 
وكثرة الاستشهاد بالنوادرء والأخبار. والتوحيدي لم يقدّم نقداً مباشراً للأديان» أو نظرية تفيد في 
علم الأديان الوسيط مباشرة» بل قدّم رؤية روحية فريدة في عصره تجمع بين المعرفة 
الاستبصارية العميقة. والرؤى التصوفية الخاصة. والروح العرفانية المتطلعة إلى الخلااص 
والتشبث بالجمال الداخلى واللغوي» ولاسيما فى كتاب (الإشارات الإلهية). الذي يمكن أن 
يعد أرفع ما وصل إليه العرفان الأدبي في عصره. ٠‏ 
« أبو العلاء المعري (449-363هم): 

هو شاعر متميز» قدّمء هو الآخرء نمطا فريداً من الرؤى الشعرية» وله من الدواوين الشعرية 
(سقط الزند»ء لزوم ما لا يلزم). أما رسائله فهي: (الصاهل والشاحج. الغفران. الملائكة» 
الفصول والغايات). واشتهر بإعلائه منزلة العقل» ونقده اللاذع للدين وللمتدينين» وقد امن 
بحرية الفكر» وأصبح قوله الشهير: (لا إمام سوى العقل)ء مثلا بارزا على توجهه العقلي. 

ومن دلائل التنويرء في فكر المعري» أنه كان يجمع التراث العربي مع التراث اليوناني» 
ويخرج بنتائج جديدة. «المعري شاعر» وفيلسوف عربي وإسلامي؛ ولذاء فقد عاش التراث 
العربي الإسلامي» واستلهم الكثير من أفكاره ونظرياته في كل مجالات الحياة» ولاسيّما المجال 
الأخلاقي. وهذه هي (القاعدة أو الأصل) في فكر المعري» ولكته» في الوقت نفسه» عاش في 
عصر حركة انتقال التراث اليوناني إلى الحضارة الإسلامية» عبر الترجمات» والشروح. وقد 
عرفناء في الفصل الثاني» ما كان عليه عصر المعري من ازدهار ورقيّ في كل مناحي الفكر 
(الفلسفةء الآأدب» السياسة» العلم). ومن هذا المنطلق» نجد أن المعري استحضر تراثه العربي 
الإسلامي الأصيل» كما استحضر التراث اليوناني» وما جاء به من فكرء وفلسفة» وأخلاق. 
فكل هذا كان له الدور المميز في تشكيل رؤية المعري الأخلاقية. ومن هناء صبّ المعري نظريته 
الأخلاقية في قالب إسلامي ا فقد عايناه في نظريته الأخلاقية» مقتفياً أثر القرآن والسنّة في 
الأخلاق؛ وما دعا إليه الدين الإسلامي من فضائل أخلاقية» ومثل عليا إنسانية تحبّذ الخير» 
وتنبذ الشرء وتسعى لخير الفرد والمجتمع. كما وجدناه متأثراً بأخلاق القرآن» فيما يتعلق بتقدير 
مكانة الإنسان» ومدى حريته ومسؤوليته عن أفعاله. كذلك» فقد سار مسار دينه الحنيف» فيما 
يتعلق بالأخلاق الاجتماعية» التي تقدّس الأسرة» وترعاها أخلاقياً ونفسياً» وتقييم علاقات 
اجتماعية سوية بين البشر» (خضر: 1999م: 312-311). 

ه إخوان الصفا: 

نشأت هذه الجماعة في البصرة» في العصر البويهي في العراق (447-334ه/ 967- 

9م ). واتفقوا على التوفيق بين الدين والفلسفةء. فكتبوا اثنتين وخمسين مقالة أسموها (تحفة 
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إخوان الصفا). وكانوا نموذجاً للتسامح الديني والموسوعية العلمية. وكانت رسائل إخوان الصفا 
بمثابة موسوعة فلسفية وروحية مثلت أعظم تمازج بين الفلسفات اليونانية» والفارسية» والهنديةء 
مع الفلسفة الإسلامية» وكانوا أقرب في تأثرهم بالمثالية» والفكر الغنوصي في عودة الروح. 
فغايتهم ٠‏ إذاء التقريب بين الفلسفة والدين» وهو ما شكّل أعظم ملامح التحضرء في حينهاء منذ 
القرن لها تمه الفرق العا A NES‏ كيس المديدفا ‏ 1ك فسا عند 
الناغة الف المحافطة» الى كانت قفد الفلسفة فلالا 

اتخذ إخوان الصفا مسلكاً خاصاً ونادراً في التعامل مع الأديان والإسلام فقد رأوا أن 
أصل الأديان واحد» وجوهرها واحدء وهذه خطوة متقدمة في زمانهم. ورأوا أنها يمكن أن 
تلتقي وتتحاورء ورأوا أن الإسلام يمكن أن يكون قائداً لهذا التلاقي» وأن الإسلام يجب أن 
يؤدي هذا الدور. وقد كان إخوان الصفا من أديان مختلفة» ومذاهب إسلامية عديدة» ولكنهم 
وصلوا إلى هذه النتيجة المدهشة بطريقة الحوارء وأزالوا الأشواك المدببة فى الأديان» وفى 
الإسلام» وجعلوها تتلاقى بقيادة الإسلام (الخالي من التعصب). فهل هناك دور حضاري أكبر 
من هذا؟ لقد حوّلوا مفهوم مقارنة الأديان من مفهوم نظري إلى حالة عملية» وأعطوا المثل 
الأعظم في وحدة الأديان» وهو غاية البشرية في كل العصور. فإذا كانوا قد دعوا إلى التوفيق بين 
الفلسفة والدين. وإلى وحدة الأديان؛ بل ووحده المعارف». فهم ٠‏ بذلك› أشبه بحركة عالمية 
تسعى إلى وفاق روحي وديني وفكري كامل. 

وعلى عكس كل الاتهامات الموجّهة إليهم من أنهم شيعة إسماعيلية» أو غير ذلك فإنهم 
يؤكدون». في رسائلهم» أن رأيهم (يستغرفق المذاهب كلهاء ويجمع العلوم جميعها»» كما يقولون 
فى الرسالة الخامسة والاأربعين. 


ولعل أطرف الأمور أنهم أوّل من استخدم مصطلح (علم الأديان) في التاريخ» فهم يقولون 
«(العلم علمان: علم الأبدانء وعلم الأديان)» على الرغم من أنهم لا يقصدون المعنى الدقيق 
الحالي ل: (علم الأديان)» ولكننا يجب أن نثبت هذا لهم. 

لم يتناول إخوان الصفا الأديان بالمقارنة في رسائهم؛ بل بحثوا في جوهر الدين» وهو 
مبحث يخصٌ (علم الأديان)» وليس (مقارنة الأديان)» وهمء بذلك» يكونون قد اجتهدوا 
اجتهاداً خاضاً في ذلك» أما مقارنة الأديان» فقد بحثوا في الجوانب المشتركة للأديان» وليس 
في الجوانب المختلفة» وهذا ما يجعلهم استثناءً في هذا المجال؛ لأنهم أكدوا الجانب 
المشترك الواحد فيهاء وهو ما لم تفعله كل جهود مقارنة الأديان في التراث الإسلامي قبلهم 


وتعدهم- 
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3-3- القرن الرابع الهحرى/العاشر الميلادي : 
س المفكرون: 
« الكعبى (؟-7 31ه) : 

هو الكعبي البلخي من مفكري هذه المرحلة» فيما يخصٌ التعامل مع الأديان» وكان على 
رأس مجموعة المعتزلة الكعبية. كانت له مؤلفات وكُتب لم تصل إليناء ومن آرائه المنقولة أن الله 
-سبحانه وتعالى- ليست له إرادة» وأنْ جميع أفعاله واقعة بغير إرادة» ولا مشيئة منه» فهو أبعد 
من أن بعتي بالبشر, يسبب عظمتة. 
٠‏ المسعودى (346-283ه): 

صاحب (مروج الذهب وأخبار الزمان), الذي كان غالا و والذي حاول فى كتابيه 


(المسائل والعلل في المذاهب والنحل). و(سرٌ الحياة»)» أن يسهم مساهمة جيّدة في تأسيس علم 
الأديان المقارن في العصر الوسيط. وله كتاب لم يصل هو: (المقالات في أصول الديانات). 


٠‏ المسبّحي (420-366ه): 

وهو الأمير المختار عرّ الملك المعروف ب: (المسبّحى) الكاتب الحرانى الأصل» المصري 
المولد. كان في حاشية حاكم مصر الحاكم بن العزيز ا وله ثلاثون متها ها 
(التاريخ الكبيرء التلويح والتصربح في معاني الشعرء الراح والارتياح. الغرق والشرق. الطعام 
والإدام» درك البغية في وصف الأديان والعبادات» وهو في ثلاثة آلاف وخمسمئة ورقة» قصص 
الأنبياء» المفاتحة والمناكحة» كتاب الأمثلة للدول المقبلة» القضايا الصائبة في معاني أحكام 
النجوم» الشجن والسكن في أخبار أهل الهوى» السؤال والجواب» مختار الأغاني وبيانها)» 
وواضح أنه كاتب موسوعي استثنائئ» لکن ما نعرفه عنه قليل جدا. 


© أبو الحسن العامري (؟- 1^ : 


هو مفكر» وفيلسوف» ومؤسس من مؤسسي مقارنة الأديان» وهوء في الفلسفةء يُعدّ امتداداً 
للكندي» وأهمّ كتبه في الأديان (الإبانة عن علل الديانة)» و(في الإعلام بمناقب الإسلام)؛ ويُعدٌ 
العامري متقدماً في تناوله للأديان» ويقضي منهجه برفض النقل النظري عن الأديان؛ بل 
معالجتها ميدانياً وعملياًء ودراسة الظاهرة كما هي ٠‏ لا كما تزيّنها لنا عقولنا. ويرى أن وجود 
الأديان الأخرى هو واقع حال لا بُذَّ من التعامل معه بواقعية» وكان من منهجه في مقارنة الأديان 
النظر التسامحي. والنقد الموضوعي» والدقة في فهم موضوع الدين عند باقي الأمم» وقبول مبدأ 
تعدّد المذاهب في الأديان. 
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أمَا أكثر مفكري هذا القرن إنتاجاً في هذا المجال» فهو أبو الحسن الأشعري (260- 
4ه )». وكان دفاعه عن أهل السنة سبباً مهماً فى عنايته وفحصه للمذاهب الأخرى فى 
الإسلام» وللأديان الأخرى خارج الإسلام» وكتبه كثيرة تصل إلى ثلائين كتاباً. أما أهمها في 
حقل مقارنة الأديان» فهي (مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» اللمع في الردٌ على أهل 
الزيغ والبدع» الفنون في الردّ على الملحدين» جمل مقالات الملحدين). وقد تعلّم من المعتزلة 
نظريات كثيرة منها (نظرية الجوهر الفرد) ليواجههم بهاء وأنشأً» مع الزمن» علم الكلام السئي» 
وقد أنشأ التيار الأشعري» وهو قريب من التيار السلفي» على الرغم من الفوارق بينهما. وتمتاز 
اراو قن العذاعت. و الا ونان بالا زوالا ند 

وقام الأشعري بمقارنة الفرق فيما بينها حول أمور كثيرة في الدين؛ بل فصّل في شرح الكثير 
من مبادئ هذه الفرق. وفى نهاية كتابه» تطرّق إلى الكثير من العقائد» والعبادات» والأفكارء 
وناقشهاء وناقش الاختلاف بينها. ويمكننا القول: إن كتاب الأشعري هذا من أنضج الكتب في 
(علم الفرق)ء على الرغم مما يعوزه وهو كثير أيضاً. ومعروف أن الأشعري هو صاحب المدرسة 
السلفية في (علم الكلام)ء التي ردت بعنف على المدرسة العقلية الأولى في (علم الكلام)» وهم 
المعتزلة. وقد أصبح الأشعري» بدوره» أحد متكلمة السلف» ومنظري السنّة» ومؤسسي 
الأصولية الاسلامية. 

اختلف الأمرء منذ القرن الرابع الهجري» حيث بدأ علماء ومؤرّخو الأديان» وليس مؤرخي 
الفرق الإسلامية» بالظهور. وهي مرحلة جديدة ت لظهور علم وتاريخ الأديان عند المسلمين. 
فقد ظهر أوّل الكتب فى مجال التحرّي عن الأديان والمذاهب والمدارس الفكرية عند غير 
المسلمين» إضافة إلى المسلمينء لأبي الحسن الأشعري» وهو كتاب (مقالات غير 
الإسلاميين). ر(جمل المقالات). 

لم المسعودي (ت346ه). الذي له كتاب (المقالات فى أصول الديانات)» ثم عبد القاهر 
البغدادي (ت 429ه)» الذي ألف كتاباً اسمه (الملل والنحل» والفرق بين الفرق). ثم أبو الفتح 
محمد بن عبد الكريم الشهرستانى (ت548ه). صاحب الكتاب المشهور (الملل والنحل). 

وعند هذا الحدّء يكون علم وتاريخ الأديان (الإسلامي) قد تأسس فعلاً على يد هؤلاء 
المؤلفين: 

س العلماء : 

ثلاثة من العلماء الكبار شغلوا هذا القرن» واقتربوا من مناقشة الأديان» وهم: ابن سيناء 

والبيروني» ومسكويه. 
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ه ابن سينا الفيلسوف (427-370ه): 

له آراء جريئة في فهم الدين تختلف عمّا يروّج له الفقهاءء وريّما هو أكبر علماء المسلمين 
في الطبّ والفلسفة. وقد اهمه ابن تيمية» بسبب آرائه في الدين» بأنه أخذ عن الملاحدة» 
والإسماعيلية» وشهّر به؛ لأنه وافق رأي أرسطو في أن الخالق ليس معنياً بكلّ تفاصيل العالم» 
وأته لا يعلم إلا نفسه. وقد كفره الغزالي في (المنقذ من الظلال)» واعتبر ابن قيم الجوزية أنه 
أقرب إلى الملاحدة منه إلى الاسلام. وهكذاء نجد أن التعريض بالفلسفة الدينية لابن سينا كانت 
محظ تهججم الكثير من السلفيين» ولا شك في أنه كان أحد أكبر قادة التنوير في عصره. 
«أحمد بن يعقوب بن مسكويه (421-330ه): 

العالم الفيلسوف الثاني» الذي كان فيلسوف التربية والأخلاق» وكانت له نظريات خاصة 
بالنبوّة» حيث ربط فيها النبوة بحركة الطبيعة» والأجرام السماوية» وربط القوى الإدراكية في 
الإنسان». وتدرّجها بموضوع النبوة. ورأى أن النبوة نظرية فلسفية مرتبطة بالطبيعة» وأراد أن يوفق 
بين النبي والفيلسوف. وقد كانت آراؤه هذه محظ تهجّم من السلفيين» الذين أجهضوا المشروع 
الفلسفي والعلمي الإسلامي» وسبّبوا انحدار المسلمين إلى هاوية التخلف وإضاعة حضارتهم» 
التي كانت تصعد تدريجياً نحو العصر الحديث» لكتهم أوقفوها في العصر الوسيطء وما زالت 
هي هناك إلى يومنا هذا بسببهم؛ بل إنها فقدت ذاكرتهاء ولم تبق فيها إلا المواعظ السلفية 
الميتة. 
ه أبو الريحان البيروني (435-362ه): 

العالم الثالث. كان فيلسوفاًء وفلكياً» ورحالةً أنتربولوجياًء وجغرافياًء ومؤرخاً. ولا شك في 
ا من أعظم عقول العالم الإسلاميء وهو الذي قال: إن الأرض تدورء وله أكثر من (120) 
كتاباً ومصنفاً. أصله من أوزبكستان. أطلق عليه الأوربيون اسم : بطليموس العرب. 

أهم كتبه» في مجال علم الأديان الوسيط. كتابان هما: (الآثار الباقية عن القرون الخالية)» 
(تحقيق ما للهند من مقولة مقبولةٍ في العقل أو مرذولة). وهما بمثابة كتب في أنتربولوجيا 
الأديان» فقد أراد من كتابه الثاني أن يطوّر معرفة المسلمين بالأديان الهندية» معتمدا على الدراسة 
الميدانية لهم ولديانتهم. وكان موضوعياً في عرضه لهذه الديانات» وعدم الحكم السلبي عليها 
من خلال الإسلام» واستخدم أسلوب الحكاية» ووصل بين الديانة ومظاهر الحياة الأخرى؛ 
كالاجتماع» والثقافة» والاقتصاد. ويبقى هو الرائد العلمي في مجال مقارنة الأديان أيضا. 

وعاكيه كيرا أبو الحسين الملطي الشافعي (ت377ه)ء الذي وضع كتاب (التنبيه والرد 
على أهل الأهواء والبدع)ء فينقل كثيراً عن كتاب (الاستقامة) لخشيش بن أصرم. ويبدأ الكتاب 
بذكر فرق الرافضة (الشيعة) الثماني عشرة» ثم فرق المعتزلة» والمرجئة» والخوارج» ثمٌّ يتحدث 
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عن متشابهة القرآن وتفسير اختلاف المواضع» ومتشابه صلات الكلام» وذكر الجماعة» 
والنصيحة في الدين» ولكنه يعود لذكر فرق الزنادقة» والقدرية» والرافضة» والخوارج. ويوسسع 
الملطي بحثه في الفرق» فلا يقتصر على الشيعة؛ بل يتناول المعتزلة» والقدرية» والمرجئة» 
والخوارجء والزنادقة» وهذا تطوّر لصالح (علم الفرق). 

وربما كان الكتاب الأهمٌ في هذا العلم» حتى ذلك الوقتء كتاب (مقالات الإسلاميين 
واختلاف المصلين) لأبى الحسن على بن إسماعيل الأشعري» وهو الكتاب. الذي يقول: إن 
الح ا کا عنشئرة ا الشيع» والخوارج» والمرجئة» والمعتزلة (أمهات 
الفرق)ء والجهميةء والضرارية» والحسينية» والبكرية؛ والعامة أصحاب الحديث» والكلابية 
أصحاب عبد الله بن كلب القطاني (الأشعري: 950 1م: 65). 


4-3- القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي : 

وصل البحث. في موضوع الأديان» إلى ذروته مع هذا القرن» وظهرت خمس قمم من 
الأعلام المتخصصين في هذا المجال» وهم: 
۰ القاضي عبد الحبار المعتزلي (415-359ه/ 025-969 1م( : 

وهو قاضى القضاة» والمعتزلى الكبيرء الذي جعل خط الاعتزال مستمراً قوياًء بعد أن كان 
ارما فيجر الأشغرية ٠‏ واد لى ف وا سرن ايليا ر ر كي في اا 
القرآنية» والأعمال الأصولية لعلم الكلام» والقضايا المذهبيةء والحوليات» والتشيع» والمسائل 
والأجوبةء وكتب في (الفرق بين الأديان). وهو اسم كتابه في مجالنا المعني. وله في كل كتبه 
هذه تحليلات. ومقارنات بين الأديان» وللتعرّف إليها نوصى بمراجعة كتاب الدكتور حمدي عبد 
الله الشرقاوي (مقارنة الأديان بين التطوير والتطبيق عند القاضى عبد الجبار المعتزلى: دراسة 
تحليلية مقارنة). ۰ ١‏ 
« أبو منصور عبد القاهر البغدادي (؟-429ه): 

وهو متكلم من أئمّة الأصوليين» وأعيان فقهاء الشافعية» وله كتب كثيرة. أمّا في مجالناء فله 
(الملل والنحل» الفرق بين الفرق)» وهي كتبٌ أسهمت في التأسيس لعلم المذاهب الإسلامية» 
الذي أسماه المسلمون (علم الملل والنحل). وكتبه هذه لا تأتي بجديدء فهي تنقل نظرياً ذلك 
التواترء الذي سارت عليه كتب النوبختي» وغيره من المؤسسين لهذا العلم. 

ولم يكن ذلك بمعزل عن المهمّة التي طرحها أمام نفسه» بوصفها محاولة تفسير الخبر 
المأثور عن النبى محمد حول افتراق الأمة إلى ثلاث وسبعين فرقةء الناجية منها واحدة (أهل 
الستة العامة أي: لم يكن جل اهتمامه سوى الدفاع» في نهاية المطاف. عن أهل السنة 
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والجماعة؛ التي سيفرد لها فصلاً خاصاً مليئاً بالإعجاب والثقةء إلا أن ذلك لم يعن غياب 
المحاولة الجديدة العلمية في الكشف عن خصوصيات المدارس الإسلامية. وتصنيفها الجديد. 
الذي يدخل فيه اعتبار العقيدة الإيديولوجية بصورة فاعلة» حسب شعار (ليهلك من هلك عن 
ينه ويحيا من يحيا عن بيّنة)؛ أي: محاولة كشف الصلة» والتأثير المتبادل في الآراء» التي 
ستصبح موضوع جدل ومناقشة ابن حزم. المحاولة الجديدة» التي جمّعت E.‏ واحد إنجاز 
الأشعري والبغدادي» لكن برفعه إلى مصاف الجدل الرفيع» (الجنابي: 1994م: 102). 

«البغدادي ظل أسير (المقالات)» بمعنى دورانه في إطار الاتجاهات والمدارس الإسلامية» 
دون أن يتعدى حدودها. إلا أن البغدادي سيقدّم الكثير من الملاحظات القيمة بصدد العلاقة 
الوثيقة بيرة"الهيدارمن المدروسة والاتتجاعناك اللا ان اامية ال زاوش المانوية»“المزدية: 
اليهودية» النصرانية» البراهمة» والفلسفات الإغريقية والشرقية» وما دعاه بعلوم العرب» أي: 
المعارف الجاهلية... إلخ)» (الجنابي: 1994م: 102). 
ه ابن حزم الأندلسي (456-389ه): 

وهو أحد كبار العلماء والمفكرين في الأندلس» وصاحب كتاب (الفصل في الملل والأهواء 
والنحل)؛ وهو كتاب يبحث في الأديان» والمذاهب المقارنة» ولكته يقع في أخطاء وآراء خاطئة 
كثيرة؛ بل إنه يبدو وكأنه مصمم لتأجيج العداوة بين فرق إسلامية محدّدة» فضلاً عن نقله عن 
المهتمين قبله بالفرق والمذاهب» دون تمحيص عقلي» وفكري جديد. 

«أما ابن حزم» فإنّه لا يقدّم جديداً مؤثراًء بقدر ما أنه يتشابه مع البغدادي من حيث صياغة 
الأدلجة» التي تهمل استقلالية الفكر النسبية» التي سيوجه الشهرستاني جل اهتمامه لها. وعلى 
الرغم من أنّ ابن حزم لا يوجه اهتمامه» في دراسة قضايا الخلاف. التي أدت إلى تنوع الفرق 
الإسلامية» سوى إلى تلك (الخارجة عن ديانة الإسلام)» أو ما يدعوه البغدادي: الغلاة (أو 
الفرق اللاإسلامية). فإنه لم يجد فيها سوى محاولة الفرس الشعوبية لاستعادة السيطرة من 
جديد» من خلال تهديم الإسلام داخلياً ؛ أي : الفكرة المطروحة آنذاك بالارتباط مع الصراع ضد 
الشعوبية» وقد خصّص ابن حزم -كما يشير هو في (الفصل)- كتابا خاصا في الرد عليها تحت 
عنوان: (النصائح النجية من الفضايح المخزية والقبايح المردية من أقوال أهل البدع من الفرق 
الأربع المعتزلة والمرجئة والخوارج والشيعة)» (الجنابي: 1994م: 107-106). 

لكنّ المؤلفين الإسلاميين واصلوا تأليفهم في هذا المجال في القرن السابع الهجري» مثل : 
الفخر الرازي (ت 606ه). الذي كان متكلماً شافعياً. والذي ألفٌ كتاب (الرد على أهل الزيغ 
والطغيان) و(اعتقادات المسلمين والمشركين). 
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« أبو المعالي الجويني (478-419ه): 

فقيه شافعي أشعري» رفض ما يخرج عن العقلء في حدود ما يستطيع» وتأثر بالغرّالي. 
وأهم مؤلفاته في حقل الأديان: (شفاء الغليل في بيان ما وقع في التوراة والإنجيل من التبديل). 
وينحو الجويني منحي تاريخيا في التعامل مع الديانتين اليهودية والمسيحية» فقد جاء في مقدّمة 
تحقيق الكتاب للدكتور أحمد حجازي السقًا : «يبين فيه المؤلف عن التوراة ما نصه: إن التوراة» 
التي بيد اليهود الآنء هي التوراة التي كتبها عزرا الورّاق». بعد فتنتهم مع نبوخذنصر... وهذه 
النسخة كتبها (عزرا) قبل بعثة المسيح -عليه السلام- بخمسمئة وخمس وأربعين سنة؛ أي: إنه 
يعترف بالتحريف اللفظي والمعنوي في التوراة؛ مثل الإمام ابن حزم الأندلسي في كتابه (الفصل 
في الملل والآراء والنحل). وفي رسالته (في الرد على دين ابن النغريلة اليهودي)» ومثل الإمام 
القرطبي في كتابه (الإعلام بما في دين النصارى من الفساد والأوهام. إظهار محاسن دين 
الإسلام» وإثبات نبوة نبينا محمد عليه الصلاة والسلام). ومثل الإمام رحمت الله الهندي في كتابه 
(إظهار الحق)؛ ومثلنا في كتابنا (نقد التوراة - أسفار موسى الخمسة - السامرية والعبرانية 
واليونانية)» (السقا: الجويني: 1989م: 9). 

ويتناول الجويني مختلف الأمور الإشكالية في التوراة والإنجيل» ويعقب عليها برؤية 
إسلامية» ومنطقية» وعقلية» لا تخرج عن أدوات العصر الوسيطء وهذا أمرٌ طبيعي» ولكنّها 
تصبّ في جدل مقارنة وتاريخ الأديان آنذاك. 
5-3- القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي : 
« أبو الفتح الشهرستاني (548-446ه) : 

العَلَم الأكبر فيه» وهو أحد علماء أهل السنّة الأشاعرة» شافعي المذهب» وله مؤلفات في 
الفلسفة وعلم الكلام» ولكن أشهر كتبه هو (الملل والنحل)» الذي أصبح أشهر الكتب في 
مجاله. والحقيقة أنه أنضج كتاب في مقارنة الأديان والمذاهب» فهو كتاب موضوعي إلى حدّ 
بعيد» قياسا لزمنه» وهو يعارض الفلاسفة (كما فعل الغزالي قبله)» ولا يتجنّى» ولا يتسرع في 
إطلاق الأحكام على المذاهب والأديان» فهو لم يكمّر أحداًء وهو يذكّرء دائماًء في کتابه» بهذا 
المنهج» حيث يقول: «وشرطت على نفسي أن أورد مذهب كل فرقة على ما وجدته في كتبهم. 
من غير تعصّب لهم؛ ولا كسر عليهم» دون أن أبيّن صحيحه من فاسده. أو أعيّن حمّه من 
باطله» وإن كان لا يخفى على الأفهام الذكية في مدارك الدلائل العقلية» لمحات الحق» 
ونفحات الباطل' (الشهرستاني: 1992م: 14). 

لكنّ الكتاب» الذي يظل يستوقفنا في هذا المجال» هو كتاب الشهرستاني (الملل والنحل)» 
ويمكننا أن نعدّه نموذجاً جيداً لعلم الملل والنحلء لما انطوى عليه من موضوعية تحليلية 
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وفلسفية... على الرغم من أنه بعيد عن الصواب في أمور كثيرة» لاسيما ما يخصٌ الفرق 
الإسلامية» واعتباره دين الصابئة من المعتقدات» وإهماله الكثير من الأديان في العالم آنذاك» 
ولكنه ينطوي على قيمة علمية جيدة. 

فقن عكق الشهر ساني فى متهحته الفلسفية التخليلية المقارنةء 'العتاضر الدتتاميكية وال يجاسة 
تن تقانية الحو ا ا أنه وخد» في ظروف تلك المرحلة» عناصر المنهح الموضوعي 
الاستعراضي» والفلسفي - اللاهوتي - الجدلي. لقد سار -إن أمكن القول- في اتجاهين 
متداخلين» يتطابقان. فيما لو شئنا المقارنة» مع ما أبدعه الفكر الإسلامي من وحدة الظاهر 
والباطن. فهو يبدوء من جهةء كما لو أنه ند للأشعري في موضعيّته» ومن جهة أخرىء كما لو أنه 
استمرارية» أو نسخة معمّقة للبغدادي» وابن حزم في منهجيته (الجنابي: 1994م: 64). 

ويرى الشهرستاني أن تصنيف الناس» ومن ثم عقائدهم الذينية والفكرية» يتم وفق طرق 
عديدة؛ منها جغرافي. حسب الأقاليم السبعة» حيث لكل إقليم خطة من اختلاف الطبائع 
والأنفس» التي تدل عليها الألوان والألسن» أو حسب الجهات الأربع» التي هي الشرق والغرب 
والجنوب والشمالء ولكل قوم طبائعهم وشرائعهم. أما الطريقة الأخرى» فهي القومية» حيث 
هناك أربع أمم» هي : (العرب» العجم» الروم» الهند)ء ولكنه يرى أن أفضل التصنيفات تقسميهم 
إلى : آهل الديانات والملل» وهي (الأديان ومذاهبها)ء وأهل الأهواء والتحل» وهي (المعتقدات 
والأفكار)ء فأرباسةالديانات طلقا مثل* المجوس» واليهوة» والتصارئ» والسلمية و 
أصحاب كتاب» أو شبهة كتاب. أمّا أهل الأهواء والآراء فمثل: الفلاسفة» الدهرية. 5 
عبدة الكواكب والأوثان. والبراهمة. ويفرّق كلا منهم فرقاًء فأهل الأهواء ليست تنضبط مقالاتهم 
في عدد معلوم» وأهل الديانات قد انحصرت مذاهبهم بحكم الخبر الوارد فيهاء فافترقت المجوس 
على سبعين فرقة» واليهود على إحدى وسبعين فرقة» والنصارى على اثنتين وسبعين فرقة. 
والمسلمون ثلاث وسبعين فرقة. والناجية أبدا من الفرق واحدة؛ إذ الحق من القضيتين المتقابلتين 
في واحدة» ولا يجوز أن يكون قضيتان متناقضتان متقابلتان» على شرائط التقابلء إلا أن 
يقتسمهما الصدق والكذب. فيكون الحقّ في إحداهما دون الأخرى (الشهرستاني: 1992م: 20). 

هذا هو منهج الشهرستاني يصنّف الأديان على أساس (الكتاب» وشبهة الكتاب)» وتصنيف 
الذيق الراحت إلى فرق على أساسن أن فرقة واحدة هي الأصل» وهي (الناجية)» والباقي فرع 
وهالكة» استنادا إلى حديث ف عن الرسول محمد» ولكنه لا يفي بتصنيفه» فلا يذكر هذه 
الأعداد الكبيرة من الفرق؛ بل يذكر بعضها القليل جداً» أحياناً؛ لأنهاء ببساطة» ليست كذلك. 

أما المعتقدات (الأهواء والتحل). فهي ليست بأديان» فيلغي الصابئة» والأديان الوثنية» 
وأديان الهند... ويضعها مع الفلسفة. وهذا خطلّ وتخبط لا يصح لمثل الشهرستاني الوقوع فيه. 


فالأديان (التي تسمّى وثنية) قد ملأت العالم القديمء وكانت هي العبادة الأساسية آنذاك» وقد 
قدّمت تصورات راقية ومهمّة نهلت منها أديان التوحيد كثيرا. 

والشهرستاني يسقط على الإسلام ما ظهر في الأديان الكتابية الأخرى؛ حسب الحديث 
ا و ا کد لشو يجورم فيل الأ مق اليكتية روود هه 
الأمة» والروافنض ا هذه الأمة. «والقضيةء هناء ليست في إدانة الاتجاهات المناهضة 
لهل الستة والجماعة» بقدر ما أنها تكشف عن (التطرّف) العقلي في تضخيم بعض جوانب 
الظواهر الفكرية والسياسيةء التي أبرزها تطور الخلافة التاريخي» والتي يشير إليها الشهرستاني 
بدقةء إلا أن محاولته البحث عن مصدرها الأولي عند تخوم صراع (الرأي بالنص) ليست إلا 
الصيغة الإسلامية لمحاولة كشف الديناميكية الداخلية للصراع الفكري - الاجتماعي؛ الذي 
يديه ال ان ود اغا ( ازا )ع أن ا حرا نب أنه موجهو وهنا وعدت 
الخليقة» (الجنابي: 1994م: 109). 1 

وهكذاء يقدم الشهرستاني» بقصد أو دون قصدء نموذجاً وسيطاً لعلم الأديان» وهو لا 
يخرج» في كل الأحوال» عن المنظومة اللاهوتية الدينية» ولا يخطوء إلا في التأسيس» خطوة 
جادة نحو علم الأديان القادم الذي سيظهر لاحقا. 

«ولا يعني ذلك. من حيث الجوهر» في محاولة الشهرستاني الآنفة الذكر» سوى الكشف 
عن مبدأ أعلى يحكم تطوّر الفكرة ذاتهاء ويصوغه في مبدأ (صراع الرأي والنص). إلا أنناء في 
هذه المحاولة. لا نرى» في الواقع» سوى انعكاس المبداً الواقعي» الذي ساد تطور الفكر 
الإسلامي ذاته. فالرأي والنص هو صراع ما يحصره الشهرستاني في مفهوم الملل؛ أي: الأديان 
والأفكار» التي نشأت بالارتباط معهاء في ظل الثقافات المتأثرة به» وبصورة أدق الثقافة 
الإسلامية ؛ إذ بأي معنى يمكن تطبيق صراع الرأي والنص في ميدان الفلسفة الإغريقية» التي يفرد 
لها الشهرستاني فصولا موسعة؟» (الجنابي: 1994م: 110). 


5 فخر الدين الرازي (606-543ه): 


أشتغريا بره على الغلاسفة اة وله فى عشل الأدنان كات (اعثقاذات "السسلمين 
والمشركين).؛ الذي شرح فيه فرق المعتزلة» وفرق الخوارج» وفرق الروافض (الشيعة)» وفرق 
الغلاة» وفرق الكيسانية» وفرق المشبهة» وفرق الكراميةء وفرق الجبرية» وفرق المرجئة» وشرح 
أحوال الصوفية» وفصل في الأديان والمعتقدات الباطنية» والصبّاحية» والقرامطة» والبابكيةء 
وغيرهاء ثم شرح فرق ومذاهب الأديان الأخرىء كاليهودية» والمسيحية» والمجوسية» 
والصابئة» وأحوال الفلاسفة. وبذلك يكون قد قدّم ما تداولته المرويات الإسلامية في المذاهب 
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والأديان بصورة موجزةء وكأنه اختصر كل شيء دون أن يقوم ببحثه الخاص» وهي عادة إسلامية 
واضحة في البحث الفكري في القرون الوسطى. 
6-3- القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي : 

تراجع البحث في الأديان» منذ القرن السادس الهجري» ولاسيما في المشرق» وانعدم في 
هذا القرن تقريباء باستثناء ما قام به عبد الله الترجمان (1423-1355م)ء وهو أبو محمد عبد 
الله بن عبد الله الترجمان الميورفي. وَلِْدَ في ميورفة» وهي أكبر جزر إسبانيا في البحر المتوسط› 
ا ا اسمه (إنسلم وزم 5578 وات كتابه (تحفة الأريب في الرد على أهل 
الصليب)ء وأصبح وزيراً في تونس» وتوفي فيها. وفي الفصل الأول روى قصّة إسلامه» وفي 
الباب الأول من الكتاب تحدّث عن الأناجيل الرسمية الأربعة» وفي الباب الثاني شرح 
المعتقدات الخاصة بطبيعة المسيح» وفي الثالث شرح المعتقدات الدينية العامة للمسيحية» وفي 
الرابع تحدّث عن قانون الإيمان المسيحي» وفنّده. وفي الخامس أثبت تشرية السية الم 
وفي السادس بيّن تناقضات الأناجيل حول بعض الأخبار المشتركة» وفي السابع بين براءة السيد 
المسيح من أكاذيب المسيحيين» وفي الثامن أوضح العيوب التي يراها المسيحيون في 
المسلمين» وفي التاسع أثبت نبوّة محمد بنصوص من التوراة والأناجيل. 

الكتاب» في فحواهء مقارنة بين المسيحية والإسلام» فهو يقع ضمن جهود علم الأديان 
المقارن» ولكنه كتاب منحاز عقائدياً. مثل كل كتب الأديان في التاريخ الوسيط. 


7-3- القرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي : 

في هذا القرن» تصلّب الفكر الإسلامي. وجمد نهائياًء وظهر فيه مفكرون متطرفون في 
أصوليتهم» مثل: ابن تيمية» وابن قيم الجوزية» حيث كتبا في الأديان المقارنة» والملل 
والنحل» بطريقة عقائدية دوغمائية أغلقت باب أي تطور ممكن في علم الملل والنحل» الذي 
كان ينمو بطيئاً؛ ولو أنه نطوّر في مناخ الحرية» والعقلء والتسامح» لَتحوّل إلى بذرة لعلم 
الأديان بحقّء لكنّه انحدر بعيداً نحو الجمود والتشدّد. وابتعد عن العلم ليدخل في مجال 
الإعلام» والوعظء والفقه. 

ولم تظهر أي بارقة أمل إلا في الشذراتء, التي تعالج الأديان عند ابن خلدون» ولكتها لم 
تكن كافية لوقف الانهيار. 
« ابن تيمية (726-661ه) : 

الملقب بشيخ الإسلام» وهو حنبلي متشدّد. اشتهر في أكثر من اهتمام؛ كالفقه. والحديث» 
والعقيدة» والفلسفة. والمنطق» والفلك» والرياضيات. وفي مجال الأديان له مجموعة من 


الكتب والرسائل منها (بيان الفرقة الناجية. الحواب الصحيح لمن بدل دين المسيح› رسالة في 
علم الباطن والظاهر). وقد انتهى علم الملل والنحل» على يديه» إلى الجمود الكاملء وتوقف 
عن الفحص المنهجي الجيد» كما عند الشهرستاني» وأصبح منافحةً ضد اليهودية والمسيحيةء 
من ناحية الأديان الأخرىء ودفاعاً عن أهل السنة والجماعة» وتكفير كلّ من هم خارجهم من 
جميع الفرق والمذاهب؛ بل تكفير كل رموز الحضارة الإسلامية في العلم والفلسفة. 

اتات أبن لصي ف نيقيو اند ENN ARE ANE‏ 
الت ندات خهولة فتردةة فى بذانات"البجت غين الآديات والمذاسة».وغى © بالك تک 
المسلمين › حتى مجيء التاريخ الحديث» وتحرر المسلمين من المركزية الدينية» ومع ذلك فهي 
یک الآنء منهل المتطرفين والسلفيين أانضا: 
ابن قيم الحوزية (751-691ه/ 349-1292 1م( : 

أكمل ابن قيم الجوزية ما فعله ابن تيمية» وأقفل الدائرة الأصولية في فحص الأآديان» 
وانتهى معه مشروع علم الأديان» أو علم الملل والنحل الإسلامي». الذي سيندثر أمام 
المحاولات العلمية في الغرب» منذ القرن الخامس عشر الميلادي» المحاولات التى ستنتج »› 
بعد أربعة قرون» علماً منهجياً اسمه (علم الأديان) سيضم تاريخ ومقارنة وعلم الأديان بمناهج 

ابن القيم درس على يد ابن تيمية» ولازمه نحو (16) عام وتأثر به» وأخذ بمنهجه 
السلفى» ومؤلفاته كثيرة بعضها ما يمس الأديان؛ منها (الكافية الشافية فى الانتصار للفرقة 
الناجية. هداية الحيارى فى أجوبة اليهود والنصارى). وفى الأخير تعريض بالديانتين» وما يسميه 
التحريف» وموضوع التبشير بمحمد في التوراة والإنجيل. وهو يرى أن المسيحيين آمنوا بمسيح 
لا وجود لهء واليهود ينتظرون المسيح الدجّال» ويرى أن المسلمين فوق كل الأمم في الأعمال 
والمعارف النافعةء وأن الأمم الأخرى مثقلة بالمعاصي» وأنه لا يوجد إيمان بالأنبياء طالما 
هناك تغاض عن نبوة محمد. 

الكتاب الآخرء فى هذا المجال. هو (إغاثة اللهفان من مصائد الشيطان). وتأتى هذه 
الكتب» بالإضافة إلى الجمود العقائدي فيهاء صدى للصراع الدائر بين المسلمين والمسيحيين» 
قبل وأثناء وبعد الحروب الصليبية. 

لكنّ جهرد الجوزية كانت ترتكز على أمور لاهوتية وعقائدية تمحورت حول النسخ» 
والتحريف» وإنكار ألوهية المسيح والصلب والفداء. وإثبات نبوة محمد والبحث عن إشارات 
ظهوره في الكتب المقدسة لليهود والمسيحيين. أمّا الفروع في هذه الأمورء فتناولت تشدّد اليهود 
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في التشريع» وتحايلهم على الشريعة» وانتهاكات المسيحيين للشريعة والعبادة. ونقد تاريخ 
الكنيسة» والمجتمع الكنسي. 
« ابن خلدون (808-732ه): 

كان ابن خلدون مهتماً بالتاريخ والاجتماع» لكنه لم يهتم» بوضوح وعناية» بموضوع الأديان 
ومقارنتهاء وقد جاءت ملاحظاته عرضية على هذا الموضوع» ولذلك لن نفصل في الحديث عنه. 
8-3- القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي : 

مع هذا القرن» يكون التاريخ الوسيط في الغرب قد انتهى» ومعهء أيضاً. تكون الحضارة 
الإسلامية قد شحبت في منجزها العلمي. وغابت فيها صورة العقل. ولاحظنا كيف ختم ابن 
تيمية وابن قيم الجوزية العقل الإسلامي بالشمع الأحمرء ومنعا أيّ إمكانية لنمو علم الأديان» 
أو ما كان يسمى علم الملل والنحل. 

أما الإشارة اليتيمة الوحيدة حول كتاب (الملل والنحل) للإمام المهدي أحمد بن يحيى 
المرتضى (840-764ه)ء وهو إمام زيدي في اليمن» فقد كان جهده في القرن الثامن الهجري› 
وقد قضى أغلب حياته الأخيرة في السجنء وفيها ألْف كتبه التي ظهرت في موسوعته المسمّاة 
(البحر الزْخَّار الجامع لمذاهب علماء الأمصار) وكان قريباً من مذهب الاعتزال. 

الكتاب يتكوّن من كتابين هما: (الملل والنحل»)؛ الذي يتناول الفرق (الكفرية) الموجودة في 
عصرهء سواء في العرب أم في العجمء والفرق الإسلامية» وتوضيح اسم كل فرقة وآرائها 
العقائدية» ثم المعتزلة» وطبقاتها. أما الكتاب الثاني» فهو (المنية والأجل في شرح الملل 
والنحل)» الذي يسترشد بكتاب (الأخبار) للجاحظ» ثم الفرق الإسلامية بكتاب (مقالات 
إسلامية) للبلخي» ثم يسترشد ب: (طبقات المعتزلة) للقاضي عبد الجبار. وقد حققه الدكتور 
محمد جواد شكورء والكتاب لا يخرج عن الكتب التراثية التقليدية للملل والنحل» التي شاعت 
في القرون الهجرية الأولى بشكل خاص. 

وهكذاء يكون علم الأديان الوسيط. بصيغته الإسلامية» قد وضع أوزاره مع بداية التاريخ 
الحديث في أوربة. ولا بد من القول: إن هذا العلم كان عقائدياء وإن ظهرت فيه بعض 
الاتجاهات المنهجية (كما عند العمري» والبيروني» والشهرستاني»». لكننا يجب أن نؤكد أن 
اللو ا اكير كر من تعرت الأدان ا حر ي لك العف الوس اعتداما 
O E E O E O‏ ب لهت 
بطبيعة الحال» يجب ألا ننتظر منهم أكثر من هذا؛ لأن العلوم الإنسانية التجريبية لم تنشأ إلا في 
القرن التاسع عشرء بعد كفاح مرير خاضته النخب الثقافية الغربية لسيادة العلم على الإيديولوجيا 
بكل أشكالهاء ومنها الدينية. 


الفصل الثالث 
التاريخ الحديث لغاية القرن التاسع عشر (1800-1453م) 
الدراسات الدينية وبذور علم الأديان 
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بحلول القرن الخامس عشرء انعطف تاريخ الغرب. والبشرية لاحقاء حيث بدأ التاريخ 
الحديث» الذي ستكون مهمته الخلاص من ظلام القرون الوسطى؛ ونزعتها الدينية الشمولية. 

TS OE‏ واحدة» من اكيز انظاميق ديتيين شحولبيق فيها» الأول هو النظام 
البيزنطي المسيحي الأرثوذكسي النزعة» عندما سقطت الإمبراطورية البيزنطية عام (1454م) على 
يد العثماني محمد الفاتح» والثاني النظام الأندلسي الإسلامي. عندما سقطت الدولة الأندلسية» 
واستعيدت إسبانيا إلى الحظيرة الأوربية عام (1492م) على يد إيزابيل وزوجها فرناندوء فكأتها 
تخلصت من التاريخ الوسيط كله الذي كانت الديانتان المسيحية والإسلام تتقاسمانه في العالم. 
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وبتخلّص أوربة شرقاً من البيزنطيين» وغرباً من الأندلسيين» يكون التاريخ الوسيط قد انتهى 
هناك. وبداً التاريخ الحديث العلماني النزعة» والذي أرسى أسس حضارة جديدة هي (الحضارة 
الخوينة) ال سفن لها الا هرا و انمو السهول إلى هذل ال تمر عالضا 
البشرية اله الطامحة للتخلص من الهيمنة الظلامية. وستظهر كل الحضارات حولها إمَا 
وسيطة وإما قديمة وهي التي سيعتريها الذبول والخفوت» وتتحول تدريجياً من حضارات إلى 
ثقافات كثيرة» فيما تتحوّل الحضارة الغربية» بسبب علميتها وواقعيتهاء إلى حضارة شاملة 
للجنس البشري يصعب منافستها ؛ بل يصعب الوصول إليها. 


يمكننا تتبّع الشعيرات الأولى» التي كانت تنسج أمشاج علم الأديانء منذ القرن الخامس 
عشر الميلادي وصولاً إلى القرن التاسع عشرء حيث ظهرت البوادر الأولى لتسمية علم الأديان» 
وإعلان تكوّنه جنيناً علمياً وسط العلوم الإنسانية الأخرى» التي كانت ترعاه» وتحتضنه» حيث 
كانت بمثابة الرحم له» وسنعمل على الإشارة الواضحة إلى منجزات المفكرين» والعلماءء 
والفلاسفةء الذين كانت جهودهم سبباً في ظهور (علم الأديان) بمعناه العلمي» خلال هذه 
القرون الأربعة» وهم: 


1- القرن الخامس عشر: نقد في الأديان: 
« نيكولو مكيافيلي (1527-1469م) 


كان مكيافيلي مفكراً وفيلسوفاً وسياسياً إيطالياً ظهر في عصر 
النهضة؛ وأصبح رمزاً للتنظير السياسي الواقعي» وهو ما أصبح 
لاحقاً الأساس في (علم السياسة). ورأى مكيافيلي أن التاريخ 
يتحرك بفعل قوتين هما: المال والسلطة» وما عدا ذلك كان تبريرا 
لهاتين القوتين... ورأى أن الدولة يجب أن تقوم على أساس العقل 
والخبرة» وليس على أساس اللاهوت. وقد وضع مكيافيلي ما يقرب 
من قلاتين كعابا كان أهمها (الأمير)» و(فن الخرت): 
و(المطارحات) و(تاريخ فلورنسا). ولا يعد مكيافيلي من أعلام 
الكتابة عن الأديان» ولكتهء بكتاباته الواقعية عن السياسة» وضع أسسا جديدة للتعامل مع 
الأديان» من خلال تحليل سياسى خاص» فهو لا يرى ضرورة لإبعاد الدين» أو فصله عن 
السياسة4 بل يشدد دلي اذ عا الدولة بالدين» وتستخدمه لصالحها؛ لأنه وسيلة جاهزة 


Niccolo Machiavelli 


لظهور نظام اجتماعي قوي » ودولة قوية. 
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اوكان مكيافيلي يرى أن الأديان الوثنية القديمة كانت تحبّذ الجاه. والصحةء والقوة البدنيةء 
وتضفي هيبةً إلهية على القادة» والأبطال» والمشرّعين» في حين أن المسيحية تحضٌ على 
الضعف والإعراض عن الجاه» وتمجد التواضع. وينتقد مكيافيلي الكنيسة في زمانه لسببين؛ 
أولهما أن الشرّء الذي يمارسه رجال الكنيسة» يدمّر إيمان الناس بالدين» وثانيهما أن السلطة 
الزمنية» التي يحظى بها الباباوات تحول دون توحيد إيطاليا» (عوض: 1997م: 50). 


« دسيدريوس إراسموس (1536-1466م): 

مفكر هولنديّ هاجم الكنيسة الكاثوليكية» ونقد الدين بقوة. 
لكنه لم يكن ضد الدين» فقد كان يريد إصلاح الكنيسة من 
الداخل» عن طريق فهم جديد لمبادئ الدين» دون أن يدّخر وسعا 
لتسفيه تهافت رجال الدين» ومهزلة صكوك الغفران» وهاجم عبادة 
القديسين». ومريم العذراء» والثالوث المسيحي. ومعجزات تحول 
الخبز والخمر إلى جسد» ودم المسيح. وغيرها من مظاهر النظام 
الديني الشكلاني» والطقوس» والحج» والرهبنة» والاعتراف 
السري» وحرق الهراطقة» وغيرها. 


Desiderius Erasmus 


ولعل أهم ما قام به إراسموس أنه قام بترجمة جديدة للعهد 
الجديد عن اليونانية خلت من الكثير من الأخطاء الموجودة في الطبعة الشعبية المنتشرة انذاك» 
وأصبحت أساساً للطبعة المتداولة» حالياًء من الكتاب. وله من الكتب (في مديح الجنون) 
و(تربية أمير مسيحي) و(العبارات الخاصة بالحديث العادي). 


كان يحلم بأن يستبدل باللاهوت فلسفة المسيح, وسعى إلى التنسيق بين هذه الفكرة وبين 
رأي كبار الوثنيين» ووصف أفلاطون. وشيشروتء وسينكا بعبارة «ملهم من الله ولم يقبل أن 
يحرم هؤلاء الرجال من الخلاص» وكان لا يكاد يستطيع أن يمتنع عن الصلاة على روح القديس 
سقراط. وطلب من الكنيسة أن تختصر المذاهب الجوهرية للمسيحية على أقل عدد ممكن» وأن 
تترك للباقي حرية الرأي» «ولم يدافع عن التسامح الكامل مع كل الآراء. ولكنّه اتخذ موقفاً رفيقاً 
منحازاً نحو الهرطقة الدينية» (موقع المعرفة: 2009م). 

كد ا اموتن زاعدا من اه علا اانا اه وان يكن فد اهت ينقد الأديان زاكر 
الإنساني عامةء فهو -لا شك- من الذين مهّدوا الطريق إلى فهم صحيح للدين» ولكنّه أخذ 
جانب الحياد بين المذهبين الكائوليكي والبروتستانتي في صراعهماء على الرغم من ميوله 
الكاثوليكية واللادينية في بعض الأحيان. 


100 علم الأديان 


« توماس مور (1535-1478م): 

مفكر إنكليزي اشتهر بكتابة (يوتيبيا)» وله (حوار) و(تاريخ 
ريتشارد الثالث). كان صديقاً لإراسموس. عُرف بميوله اللادينيةء 
وكانت اليوتوبيا نموذجاً لفكره» حيث وضع في جزيرة نائية الناس 
يعيشون بأديان متعدّدة بسلام» ويؤمئون بالله» واليوم الآخرء وتتمتع 
المؤسسة الدينية بالاحترام. ويبدو أنه كتب مدينته الفاضلة هذه ردا 
على الحياة الفاسدة» التي يعيشها الناس» تحت ظل رجال دين 
مخادعين. 

Thomas More ا د ا‎ TA E 
المشتقة من كلمة يونانية هي (10005-لا)؛ وتعني حرفيا: المكان الذي لا وجود له. وكان يشير‎ 


مورء بذلك» إلى تصوّر مجتمع صعب التحقق» ومناقض للواقع الذي نعيش فيه» وقد سلك مثله 
الفيلسوف (كامنيلا) الذي عاصره. 
ويوتوبيا توماس مورء في ذلك الزمنء ام المعتكاتة ا رر 
نك لعفت واان معدو ال دان و المعقد(ت ودا بی أنه اول وفق تصور علميّء رسم 
رة مستقبلية للدين» وهو في حالته الإيجابيةء دون أن a‏ في حياة الناس» وبذلك 
مور قد رسم نوعاً من علم الأديان التطبيقي› الذي يۇڭد الحيادية والتسامح. 


ه بيترو بومبوناتزي (1525-1462م): 

ا سات يتاتو يج ا ا ا 
موضوع النفس وخلودها في كتاب (خلود النفس) (1516م). 
وتوصّل إلى إنكار خلودهاء وقد خرّج تحليله هذا بأن النفس لا 
درطي حصي بل بطريقة جماعية» من خلال بقاء روح 
الجماعة التي تتطور عقلياً وروحياً. 

وقد الك N‏ أفكار الحساب» والعقاب. والثواب في 
الآخرة؛ لأنها تبدو ثمنا أ لفعل تحت أن يكون او تمن نوراف أن 
ما فا والمشرعين اللاهوتيين› لکي Pietro Pomponazzi‏ 
يحثوا على فعل الخيرء ولا صحة لها. 

ومن الواضح أن مكل هده النظرة تحط الا ساس الديق والميتافيزيقي»"الذق تند إليه 
قواعد الأخلاق. كما أنها محاولة لبناء الأخلاق الطبيعية المستقلة عن كل من الدين والفلسفة. 


وفضلاً عن ذلك» ألقى بومبوناتزي ظلالاً من الشكّ على سلامة المعجزات في كتابه (علل 
الظواهر الطبيعية العجيبة)ء أو كتاب (التعازيم) (1556م). الذي يقول فيه: إن المعجزات لا 
تعدو أن تكون أحداثاً استثنائية تصاحب نشوء الأديان» وتدل على قصور المعرفة الإنسانية» التي 
عجزت عن فك طلاسم الكون» وسبر غور الطبيعة؛ بل إنه ذهب في كتابه (في القدر والحرية 
وانتخاب الله للمخلوقات) (1525م)ء إلى أنه لا يمكن التوفيق بين الإيمان بوجود الله والعناية 
الإلهية وبين الإيمان في الوقت نفسه بالحرية الإنسانية (عوض : 1997م: 39). 


2- القرن السادس عشر: الشك ف الأديان: 


ه فرانسيس بيكون (1626-1561م) : 

تكمن أهمية فرانسيس بيكونء بالنسبة إلى العلوم كلها (ومن 
ضمنها علم الأديان)ء في أنه مؤسّس المذهب التجريبي في الفكر 
عامة» وفي الفلسفة بشكل خاص. وقد جاهد لنبذ المنهح المدرسي 
القروسطيء واستبدله بالمنهج العلمي التجريبي. وكان برتراند راسل 
يرى أنه تظاهر بالإيمان الديني لكي يمرّر أفكاره العلمية التي 
قوّضت. مع الوقتء كل الأفكار الدينية المتخلّفة عن الحياة 
والعلم. ويّعْدّه الكثيرون الأب الحقيقي للبراجماتية؛ لأنه كان يرى 
عدم وجود أيّ جدوى من المعرفة النظرية إذا لم تكن مطيّقة ونافعة 
في الحياة والواقع. 

ويقول برتراند راسل : «إنه أول من نادى بوجود حقيقتين: حقبقة علمية تنهض على إعمال 
العقل. وحقيقة دينية تنهض على الوحي والالهام». وقد تصدّى بيكون لدحض الاتهام الموجه إليه 
بالكفر والإلحادء بقوله: «إن القليل من الفلسفة يميل بعقل الإنسان إلى الإلحادء ولكنّ التعمق 
فيها ينتهى بالعقول إلى الإيمان». ويضيف بيكون على ذلك قوله: «إذا أمعن العقل النظرء وشهد 
شلسللة الأسباب كيف تتصل حلقاتهاء فإنه لا يجد بدا من التسليم بالله» (عوضص: 1997م: 58). 

ابتكر بيكون منهج الاستقراءء الذي يعتمد على البداية بدراسة الجزيات» ثم الوصول إلى 
الاستنتاج الكلي» ولذلك وقف ندا وعدواً لمنهج الاستنباط»ء الذي ارتبط باسم أرسطوء والذي 
كان يبدأ بالكليات» ويطبقها على الجزئيات» وهنا تكمن أهمية بيكون» فقد ضرب قلب فلسفة 
القرون الوسطىء التى كانت تعتمد على أرسطو»: واستبدل بها فلسفة جديدة أصبحت» فيما بعذ» 
ساس العصر ا وشكل] ؛ نر آن' أفلاطون: كان بدو لا أسامن التاريخ القديم في الفكرء 
وأرسطو أساس التاريخ الوسيط في الفكرء وبيكون أساس التاريخ الحديث في الفكر. 


Francis Bacon 


12 علم الأديان 


لم يعط بيكون أهمية للرياضيات؛ لأنها نظير المنهج الاستنباطي» ولا تخضع للتجربة بطريقة 
صحيحة» وأنها يمكن أن تقود إلى أفكار لاهوتية» وقد استبعد التفسيرات اللاهوتية كلياء عندما 
درس ظواهر الطبيعة والحياة. 

أف بيكون ما يشبه الملاحم العلمية» فقد كان كتابه (الإحياء العظيم) (1620م)؛ الصرح 
العظيم» الذي هو بحث شامل في نظرية المعرفة والعلوم التطبيقية (الفلسفة الطبيعية)» والمنطق» 
ثم كتاب (النهوض بالعلم) وكتاب (أمراض العلم) وكتاب (الأورغانون الجديد). الذي وضع به 
حداً لفلسفة أرسطوء والمنهج الاستدلالي؛ فضلاً عن كتاباته في الأدب» ويوتوبيا بيكون 
موجودة في كتاب (أطلنطا الجديدة)» وهي رواية علمية وروحية. 

خلاصة القول» إذاًء يمكن أن نقول: إن بيكون استخفت بدور الخيال والفرضيات (وبالغ في 
تقدير قيمة المشاهدات الدقيقة» وجمع البيانات كالنحلة) في تكوين معرفة علمية جديدة. وفي 
هذا الخصوص. صحيح أنه كتب في العلم بأسلوب يليق بقاضي القضاة» حيث يصرّح بفخامة 
بفوائد تكنيكه الجديد» الذي توقع أن يكون مضمون النتائج» بدلا من إقرار واعتماد إجراءات 
مختبرة ومتفق عليها. من جهة أخرى» يجب أن نضيف أن بيكون لم يقدّم نفسه (أو طريقته) 
كسلطة نهائية حول التحقيق عن الطبيعة أو لهذا الشأن» حول أيّ موضوع» أو مسألة أخرى لها 
علاقة بالنهوض بالمعرفة. وباعترافه الخاص هذاء لم يكن إلا عازف بوق لتلك النهضة 
الانفجارية» وليس مؤسس أو بانيَ النظام الجديد العظيم؛ فحسب» بل» المذيع» أو :الول 
المعلن عن قدوم العالم الجديد (موسوعة الإنترنت: الفلسفة: 2009م: مظفر للترجمة). 
« بيير شارون (1603-1541م): 

رفع نوديه (المفكر الفرنسي) كتاب (عن الحكمة) لشارون مرتبة 
تقترب من الكتاب المقدس» وقال عنه ميرسين: «لا أحد يستطيع 
أن يقرأ كتاب بيير شارون (عن الحكمة)ء دون أن تتعرض عقيدته 
الكائوليكية إلى الاهتزاز». ظهر هذا الكتاب عام (1601م)» فحرمه 
الباباء ولكنّ الكتاب سرعان ما اشتّهرٌَ وطبعَ» حتى عام (1672م)» 
القن قشر رة 

كان شارون من فلاسفة الشك مثله مثل بيكونء فقد شككك فى ' 
خلود الروح» وذهب إلى أن الشك هو من يجلب الراحة والأمان» Pierre Charron‏ 
وليس اليقين. 

دحض شارون فكرة إجماع كل البشر على معتقدات واحدة: فلا يوجد رأي» أو عقيدةء أو 
تقليد» أو عادة تحظى بإجماع العالم عليها. والمجتمعات البشرية تختلف جذرياً في كلّ شيء» 
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لا يستشني من ذلك فكرة وجود الله. والجدير بالذكر أن الرأي» الذي انتهى إليه شارون بشأن 
نسبية أفكار البشرء يتعارض تماماً مع سعيه إلى الاعتذار عن الدين» أو تبريره بأنّه نابع من 
الإيمان والعاطفة» اللذين يتنافيان مع العقل. فنحن لا نجد بين أقرانه ومعاصريه من المعتذرين 
عن الدين من يشكّك بمثل هذه الضراوة؛ فهو يقول بتعارض الإيمان مع العقل» وينكر وجود أيه 
قيم عامة تسود جميع البشر. كما أنه بعلي من شأن الحيوان على الإنسان» ويصف الدين بأنه 
مجرّد خزعبلات» وينبذ الوعظ والتبشيرء ومحاولة إنقاذ الخطاة من الهلاك (عوض: 1997م: 
55(. 

يقول شارون: إن كلّ المعرفة تنبع من الحواس» وهيء لذلكء عرضة لتقييدات الحواس 
وعجزها وأخطائها الكثيرة» وإِنْ الروح قوة خفيّة جادة لا تهدأ متصلة بالمخّ» وتفنى بفناء 
الجسم» وإن الديانة تنطوي على أسرار وخفايا لا يمكن إثباتهاء وعلى سخافات كثيرة» وعليها 
يقع وزر التضحيات الوحشية» والقساوات التعصبيةء وإ كل الناس فلاسفة يتعشّقون الحكمة» 
ويمارسونهاء فلن تعود ثمّة حاجة إلى الديانة» ويمكن أن تعيش المجتمعات بمقتضى علم 
أخلاقي طبيعي مستقل عن اللاهوت. أو الدين» ويمكن أن يوجد الإنسان الفاضل دون سماءء 
ولا جحيم. ولكن إذا أخذنا في الاعتبار ما قُطِرَ عليه الإنسان بالطبيعة من شرّ وجهلء فإنَ الدين 
يصبح أداةَ ضرورية لازمة للأخلاق والنظام» على هذا يتقبّل شارون كل أساسيات المسيحية» 
حتى الملائكة والمعجزات» وينصح الحكماء بمراعاة كل المواسم الدينية» التي تضعها الكنيسة» 
التىايشست إا عن غير قصد» على أي ال».ولن بكرن المتشكك الحن 'مرطنيا آنا 
(ديورانت ج30: 1992م: 287). 


ه بيير دي لارمي (بتروس راموس) (1672-1515م) : 

وقف هذا الفيلسوف الفرنسي» بالتوازي مع فرانسيس بيكون» 
ضد أرسطو في كتابين كان أحدهما (أقوال أرسطو الواجمة) 
(1536م). و(الأخطاء الأرسطاليسية) (1643م). وكانت سبباً في 
الح من القاعدة الفلسفية» التي تنادي بها الكنيسة» إضافة إلى 
وقوفه القوي في وجه الفلسفة المدرسية الوسيطة. وتقويضه لهاء 
فقد كان ضدّ المنطق الأرسطي الصوري القائم على القياس. 


وتسبّبت له مثل هذه الآراء فى فصله من الجامعة» وحرق كتبه؛ 


Pierre de la 6 


لکه عاد من جديد» واعتلق المذهب البروتستانتى» وأصبح أحد 
أتباع كالفن. 


104 علم الأديان 


ه مونتاني (ميشيل دي مونتين) (533 592-1 1م( : 

رائد فنّ المقالة الحديثة في الغرب. كان من أصحاب النزعة 
الإنسانية» وامتازت أفكاره بالشجاعة. والقوة» والثاثين: ركذا ميشيل 
دي مونتين على المعرفة» ورأى أنها الوحيدة التي تمنح الفرد القيم 
الجديدة» ونادى بحرية الفكرء وانفتاح الروحء وعدم تزمت 
الإنسان» و يشر بالتواضع »› والتسامح. وحب الحياة. 


لم يملك منهجا دقيقا فى نقد الاديان وتحليلهاء لكنه أسهمء 


۱ 


بمقالاته» في الحديث الدائم عن حرية الإنسان وقيوده الدينية. كان 
يؤمن بالآخرء وبالاختللاف. ويجعلهما اسان المجتمع البشري. 


Michel de Montaigne 


3- القرن السابع عشر: العقل يقف في وحه الأديان: 

أت هولندا دوراً بالغ الأهمية» في القرن السابع عشرء في توفير حرية البحث العلمي 
للفلاسنة والجفكرين: وقد عاش مكارت فيها ما يقرت من عشرين غاما ستواضلة (1629ت 
9م ). وحين نبيّن أهمية هولندا في حماية الفكر الحرء يكفي أن نقول: إن الفيلسوف الإنجليزي 
توماس هوبز نشر فيها مؤلفاته» وإِنْ الفيلسوف الإنجليزي جون لوك هرب إليها ليعيش فيهاء عندما 
أحسٌ بالخطر من اشتداد وطأة الرجعية في بلاده» فضلاً عن أن الناقد الفيلسوف (بايل) احتمى بها. 
ولم يكن باستطاعة سبينوزا أن يؤلف أعماله الفلسفية إلا تحت مظلتها (عوض: 1997م: 60). 


« رينيه ديكارت (596 650-1 1م) : 

تكمن أهمية ديكارت في أنه وضع أساساً جديداً للفلسفة 
الحديئة؛ بعد أن كانت الفلسفة القديمة (الإغريقية) والوسيطة 
(المدرسية) تهيمن على الفكر الغربي. وعلى الرغم من آل بذو 
(النقد). في القرن الخامس عشر٬‏ و(الشك) في القرن السادس 
عشر» قد أسست لظهور العقل» لكنّ ديكارت هو من وضع الأسس 
العلمية والعملية لهذا المذهب. 

قدلا یکوت (ديكارت) ممؤثرا مباشرا فی تکوین جدين عل 
الأديان من خلال كتاباته» فهو لم يكتب مباشرة عن الأديانء لكته 
كان يُعّد» في نظر الكثيرين»ء أحد المتألهين (الربوبيين)ء الذين يعتقدون عقلياً بالله» وليس عن 
طويق الوسي وقد قال هله باشكال: 5 أستطيع أن أغفر لديكارت أنه. فى كل آرائه الفلسفيةء 
قد فعل كل ما بوسعه ليستغني عن الله» ولكته لم يستطع أن يتجتب استخدام فكرة أن يكون قد 


René Descartes 
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بدأ بأمر منه» ثمّء بعد ذلك» لم يأتِ على ذكر الله في فلسفته. (ويكيبديا ديكارت: تاريخ 
الاقتباس: 22012/12/12). 

ونرى أن أهمية ديكارت تكمن أكثر في منهجه» وليس في فلسفته العقليةء هذا المنهج الذي 
يقوم على أساس الحدس والاستنباط» وعلى الشك. وفي نهاية الأمر» تحوّل الكوجيتّو 
الديكارتي Sum)‏ مومع )Cogito‏ (أنا أفكر إذاً أنا موجود)؛ أي تحوّل من محاولة لإثبات وجود 
الذات المفكرة إلى دوبيتو («الاة ٥و٤‏ مااط0) (أنا أشك إذاً أنا موجود)؛ فقوله: أنا أشك» 
يتضمّن في الحال أنه موجودء وإِلّا استحال الشك. وهدم المعبد على من فيه فالكوجيتوء إذاًء 
هو الدعامة الأولى للمعرفة عند ديكارت» وهو سندها اليقيني» الذي يِيسّر للفكر متابعة الكشف 
عن حقيقة الوجودين الإلهي والخارجي (إبراهيم: 2000م: 88). 

وهكذاء استطاع ديكارت أن يوصل العلم إلى مرتبة الدين في عصره» وهذا هو الإنجاز 
العظيم» الذي سيمهد لدراسة الدين فلا فيما بعد. وهو ما سنسمّيه (علم الأديان)» وسننتظر 
ثلاثة قرون حتى يلد هذا العلم. 

يعتقد ديكارت أن الله يشبه العقل من حيث إن الله والعقل يفكّران» ولكن ليس لهما وجود 
مادي أو جسمي» إلا أن الله يختلف عن العقل في أنه غير محدودء وأنه لا يعتمد في وجوده 
على خالق آخرء ويقول: «إنني أدرك» بجلا ء ووضوح. وجود إله قدير وخير لدرجة لا حدود 
لها" . 

وحدث» في عصر ديكارت. أن تضاءلت سلطة الكنيسة» وتزايدت سلطة العلم» في مجال 
كان لظهور البروتستانية أثرها الفعّال» فقد كانت تهدف إلى القضاء على الوساطة بين الله -تعالى- 
والإنسان. وأكّد ديكارت بالعقل وجود الله تعالى» فلا شيءَ يأتي من لا شيء» كما أن الوجود لا 
يصدر عن العدمء فالوجود كلّه معلّق على الله تعالى» فهو الضامن» والصادق» والكاملء 
واللامتناهي. فالدين والعلم يصدران من العقل البشري» وهو أصل مشترك. وملكة فكرية أكُدها 
ديكارت» بينما أكد من أتى بعده فكرة النشاط البشري (إبراهيم: 2000م: 126/ عن بوترو). 

ولذلك جمع ديكارت بين العلم والدين في أصول واحدة؛ بل إنه جعل من الميتافيزيقا جذر 
الفلسفة» فكان يقول: «مثل الفلسفة كمثل شجرة جذورها الميتافيزيقاء وجذعها العلم الطبيعي» 
وأغصانها بقية العلوم» وهذه ترجع إلى ثلاثة علوم كبرى. هي: الطب والميكانيكاء 
والأخلاق العليا الكاملة» وهذه الأخيرة تتطلب معرفة تامة بالعلوم الأخرى. وهي أعلى مراتب 
الحكمة. 


)1( وبكيبيديا : «http://ar.wikipedia.org/wiki‏ تاريخ الاقتباس: 3/5/ 2م 
Ibid. (2)‏ 
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مد ديكارت» تا شش المذهب العقلي في الفكر والفلسفة» الذي ضمّ: (باسكال» 
ومالبرانش» وسبينوزاء وليبنتز) في القرن السابع عشرء والذي كان له الأثر الكبير في بداية نشوء 
العلوم الإنسانية على أسس عقلية جديدة. 

ه باروخ سبينوزا (1677-1632م): 

فيلسوف هولندي من عائلة يهودية برتغالية الأصل. وَلِدَ فى 
أمستردام» وكان جريئاً في نقد الكتاب المقدس. OS‏ 
يكمن في الطبيعة والكون» وأن النصوص الدينية عبارة عن 
ا رانف ومجازات غايتها أن تعرّف بطبيعة الله وكان أهمّ كتبه : 
(مقالة في إصلاح الإدراك) (1662). صدر له أثناء حياته (مبادئ 
فلسفة ديكارت) (1664) و(رسالة في اللاهوت والسياسة) (1670). 

COE القن بروات‎ > ET E أن نظ‎ E 
قات بط دعبال‎ LLG ES 
الرواةء وحوادث الطبيعة» ويتساءل عمّا إذا كان ممكناً حدوث شيء ما يناقض الطبيعة» ولكنّه‎ 


Baruch Spinoza 


ينفي ذلك قائلاً إِنّه "لا جديد يحدث في الطبيعة)ء وإِنّه يتبيّن «بأعظم قدر من الوضوح. أن 
المعجزات كانت ظواهر طبيعية» ومن ثم يجب تفسيرها حيث لا تبدو جديدة... أو مناقضة 
للطبيعة؛ بل يجب أن نفسرهاء مبينين» بقدر ما نستطيع» اتفاقها التام مع ا و ق 
هذا الأساس» يحاول سبينوزا أن يفسّر ما ورد في العهد القديم من معجزات» مثل: شق البحر 
بعصا موسى» والضربات العشرء وتوقيف الشمس في كبد السماءء بأنها أحداث طبيعية ليس 
فيها شيء من الإعجازء وأنَّ شق البحرء مثلاً»ء حصل على يد الإسكندر المقدونيء كما حصل 
على يد موسى» فهل يجب اعتبار الإسكندر نبياء إذا؟ 

وهكذاء يحاول سبينوزا أن يجرد العهد القديم. ولا سيّما التوراة؛ من خصوصيّة مهمّة ترفعه 
إلى مرتبة القداسة؛ وهي اعتماد المعجزة» إلى حدّ كبير» لإثبات نبوة موسى'". 
« ريتشارد سيمون (Richarad Si m0”)‏ )712-1638 1م( : 

000 أوّل من نهج سبيل النقد العلمي للكتاب المقدس. فقد كان كتابه (التاريخ 
النقدي لعقائد وعادات أمم الشرق) بداية ظهور الاتجاه النقدي للكتاب المقدس. رأى سيمون أن 
هناك الكثير من الاضطراب فى القصص التوراتية» وأنها متنوعة الأساليب» ولا يمكن أن ننسبها 
إلى مؤلف واحد. 1 


(1) سويدء ياسين؛ الفيلسوف سبينوزا وقراءة التوراةء موقع حكمة : .http:/Www.hekmah.org/portal‏ 
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لعل هنا يذكر لسيمون أنه عرق اعفان وغادات 
المسلمين بوضوح ودقةٍ استناداً إلى أحد العلماء 
ال ا ا ايساق زرا 
الصورة الكالحةء التي كانت تقدمها النخب الدينية 
والشعبية عن الإسلام. 

ظهر كتابه (تاريخ نقدي لنص العهد القديم) عام 
(1689م)» وكانت «استنتاجات سيمون المضادة 
للبروتستائعية تصير أكدراوضوحا في بخض كتاباتة 
الأخرق: على سييل الال في كناب" له يتتداول 
(المفسرين الرئيسيين للعهد الجديد). يصرّح بغير تردّد: 
«التغييرات العظيمة. التى وقعت فى مخطوطات الكتاب 
امقس لدان لكوي e‏ تهدمٌ مبدأ 


البروتستانتيين من أساسه. الذين يلجؤون» فحسب. إلى هذه المخطوطات ذاتها الخاصة 
بالكتاب المقدس في شكلها الموجود اليوم. لو أن حقيقة الدين لم تعش طويلاً في ظل الكنيسةء 
فإن البتخك علا في الكش الى كانت عرضة الكثير تجدا مق التغيرات: رال كانت أيضاء 
خاضعة لإرادة النسّاخ» لن يكون بالأمر المأمون» (إيرمان: 2009م: موقع سكربد). 


وصحيح أن سیمول وقف في وجه البروتييكا تكن > ولكنه وقفا. أيضاء في وجه 


الكاثوليكيين» وخظ نهجاً نقدياً في التعامل مع الكتاب المقدس. 
« غوتفريد أرنولد (1714-1666م): 

كان غوتفريد لاهوتياً بروتستانتياً منشقاً عن الكنيسة اللوثرية 
اراشا 06 اة لدي نش ع ی 
v(Unparelisehê Kirchen-und Ketzer-historie)‏ فا في نقد 
الأرنوذكسية» فقد رأى أنها خالية من الصدق العقائدي» ومقتصرة 
غلى الطفوين الشكلية» وقد رأ أن «هولاء المتعوتين باس 
الأرثوذكسية هراطقة» ليسوا في الواقع سوى عصاة سياسيين» إنه لا 
وجود لأمر نظريء. ولكن لمجرّد فعل إكليروس. إننا نستطيع أن 
ندرك» دون عناء» الطابع الثوري و منظومة مدعمة بعدد من 
الأمثلة a‏ لمر ةالاولن التاريخ الا كلياً » 


Gottfried Arnold 
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الاجتماعية والاقتصادية لوعي علاقات الغبن» التي تربط بين كل من الدولة والكنائس والمنشقين» 
(مسلان: 2009م: 43). 


ه تشارلز بلاونت (1693-1654م): 

وهو أوّل تأليهي (ربوبي) يناقش الكتاب المقدس بروح علمية. 
كان كتابه الأول مثيرا للجدل» فقد نشره عام (1679م)ء بعنوان 
مطوّل (سرد تاربخي لآراء الأقدمين بخصوص روح الإنسان بعد 
الموت طبقاً للطبيعة غير المستنيرة)؛ حيث كان يرى أن الأنبياء 
وسّدنتهم من الكهنة» وغيرهمء كانوا مجموعات جشعة اخترعوا 
كن الجسم وار چا السعطرة وا :وكات يري أن 
الروح فانية كالجسد. ولم يكن يفرق بين الإنسان والحيوان» فقد 2 
ااا ا وا و Charles Blount‏ 
ومكلوماتها مفيللة ا 


كانت مثل هذه الآراء» في ذلك الوقت» صادمة» وقوية» ومؤثرة. ولم يكت بلاونت 
بذلك؛ بل نشر كتابه الآخر (عظيمة هي ديانا الأفسوسية: أو أصل عبادة الأوثان والمؤسسة 
المدنية للضحايا غير اليهود). حيث يرى فيه أن الاقتصاد هو أساس تكوين العقيدة الدينية (وهو 
تفسير ماديّ مبكر للتاريخ)» ويقارن بين معجزات الإله الإغريقي أبولوء ومعجزات الكتاب 
المقدس. ويطابق بينهماء وهو تفسير ميثولوجي مبكر للدين. 

ويُعَذّ كتاب (عرافات العقل) (1693م) من أهمّ أعمال بلاونت على الإطلاق» وتتلخص 
أهم نقاطه في رفضه القاطع لمعجزات الكتاب المقدس» وأية إشارات عن الخليقة» ونهاية 
العالم» وأيضاً قصّة خلق حواء من ضلع آدم» وقصة متوشالح» الذي يقول الكتاب إنه عُمَّر أكثر 
من تسعمئة عام وقصة إيقاف يوشع لحركة الشمس» وفكرة الخطيئة الأولى. ويقول بلاونت إنه 
سخف ما بعده سخف أن تصدق أن كوكبنا الحديث التكوين (والذي لا يزيد على كونه حبّة 
خردل عمياء وقميئة هي في الكون أدنى مرتبة من أيّ نجم من نجومه الثابتة من ناحيتي الحجم 
والجلال) يحتل مركز هذا الكون, أو يمثل أنبل جزءٍ فيه» وأكثر حيوية. هذا أمر يأباه العقل 
تماماًء ولا تقبله طبيعة الأشياء (عوض: 1997م: 117). 


« نيقولا مالبرانش (1715-1638م): 


حاول نيقولا مالبرانش التوفيق بين العلم والدينء وإثبات عدم تناقضهماء وكان متأثراً 
بديكارت. أهم كتبه في حقل الأديان (الأحاديث المسيحية) (1677م)» و(في التأملات 
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المسيحية) (1687م)» و(أحاديث حول الميتافيزيقيا والدين) 
(1688م). وكان مالبرانش قد سعى لإنشاء نظام روحي جديد من 
خلال نظام ميتافيزيقي عقلي حديث. 

هاجم أرسطوء وابن رشدء وتوما الأكويني» وحاول التوفيق 
بين العهد الجديد وأفلاطون والرياضيات» وسعى لأن يكون راثيا 
وتيا جا و اراد هارا أن يقيم مذهباً ونسقاً عقلياً يقوم 
على الإيمان بالله تعالى. وبالوجود. وأن يعبّد الطريق» ويعبّىئ 
الفكر لفهم مضمون الإيمان» وبيان الطرق المؤدية إلى وجود الله 
بعيداً عن شك ديكارت المنهجي. نعم. أراد أن يقيم فلسفةً» ولكنها فلسفة نصرانية تعلي من قدرة 
الله وتعظم مجدهء باعتباره وجوداً» وفاعلية» أو كفاية» بمعنى أن كل ما هو موجود لا يوجد 
إلا به» ولا يستمر وجوده إلا منه هو وحده» وأ كل ما قد تمّ عمله في العالم من صنعه هو 


Nicolas Malebranche 


و حده. (عوض : 168(. 


» الربوبية : 

تتهد القرن السابع عش ر نشو بار ذييفلسفئ: نه اسنيمر إلى القرك الثامخ عش وأثر في 
نقد الأديان الشمولية» وهو تيار الربوبية (06©1810)» والكلمة مشتقة من الكلمة اللاتينية (8لا©2)0 
التي تعني الرب. وترى هذه الفلسفة الدينية أن هناك خالقاً عظيماً للكون هو الله الذي هو 
المهندس العظيمء الذي بنى الكونء لكنه لايتد ل في الشؤون الإنسانية» ولا يصنع للبشر 
المعجزات والوحي؛ لأنه وهب الإنسان العقل والعلم الطبيعي» وهما يكشفان له الحقيقة» 
ولذلك هم يرفضون الوحي» ويؤمنون بالعقل والعلم» ويرفضون عصمة الكتب المقدسة. فهم 
يرفضون جميع الأديان» ويرون أن كتبها المقدسة من صنع الإنسان» ولذلك يرفضون جميع 
القصص. التي تتحدث عن المعجزات» والنبوءات الدينية» لكنّهم. من جهة أخرى» يؤمنون بالله 
الواحد مهندس الكون وحاكمهء وأنه أعطى الإنسان العقل للوصول إلى الحقيقة عن طريق العلم 
والفكرء ويرون أن الأخلاق الفاضلة فطرية في الإنسان» ولاتحتاج إلى الوحي المقدّس كي 
تظهر وتتهذب؛ وأن بإمكان روح الإنسان الخلاص من الموت. 

ولعل من أهمٌ المفكرين الربوبيين إدوارد هربرت» وتشارلز بلاونت» وجون تولانده 
وآنطوني کولنز» ووليم هویستون» وغيرهم. 

وقد ظهرت من الربوبية تيارات أخرى مثل المجموعة التوحيدية» والمجموعة الكونية» 
واس الريومة إلى را :هذا ا اها الكلاسيكية اة ومارست كور عقا كيرا في 
ا الكرية 
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4- القرن الثامن عشر: نزعة الطبيعة تحاكم الأديان: 

كانت الطبيعة سمة هذا القرن» فقد كانت القاسم المشترك بين الفكر والعلم والدين» حيث 
استبعدت تأثيرات ما بعد الطبيعة» وأخذ أعلام أوربة يستلهمون من الطبيعة كل شيء. وقد أدّى 
ذلك» على مستوى النظر إلى الدين» إلى ظهور تيارين متضادين؛ أحدهما يقيّم الدين وتاريخه 
على أساس الطبيعة القدسية ذات النواميس الثابتة» وهو ما نتج عنه ظهور (الدين الطبيعي). 
وليس المنرّل؛ كما يؤكد ذلك جون لوك» ومعه البروتستانت» وأصحاب المذهب التأليهي 
(الربوبيون)» والثاني ينظر إلى الدين بمزيد من الفحص العلمي» وتحليل عناصره. 

لقد استطاع مفكرو وفلاسفة هذا القرن أن يفككوا العقائد الدينية الموروثة» وهي (عقائد 
مذهبية وطائفية ومتعصبة)» واستطاعوا فضح التعصب» والحد منه» وقذموا تفسيرا جديدا للدين 
تجاوز حتى التفسير العقلي؛ الذي ظهر في القرن السابع عشرء حين ركّزوا على جوهر الدين» 
وأوضحوا قشوره. 
٠‏ جين أستروك (1766-1684م): 

صاحب الدراسة الرائدة في دراسة سفر التكوين» التي كانت 
تطبيقاً ممتازاً لأحد فروع المنهج التاريخي» وهو (نقد المصدر). 
واسم هذه الدراسة (فرضيات عن المصادر الأصلية التي يبدو أن 
موسى استخدمها في تأليف سفر التكوين). وهي الأصل المهمٌ في 
النقد التوراتي» وقد صدرت في (1753م). 

كان جين أستروك أستاذاً في الطب في مونبلييه في باريس» وقد 
كتب أوّل أطروحة كبيرة عن الزهري» والأمراض التناسلية. كانت 
أسرته من أصول يهودية» وهو ابن لأب كاضر اننا e‏ 
إلى الكاثوليكية» وقد برع في (فنْ التوليد)» وكتب عنه. 

ظهرت بداية كتاباته النقدية للكتاب المقدس من علاقة التضاد» التي ظهرت بين الطب 
واللاهوت» كما يقول وليام أوسلرء والمقصود بذلك أن الطب» في حينهاء لم يكن يتناسب مع 
تخلك:وراسة اللاعوت. لد اعد أستروك عا المقارية الفاريخية > وقد الميضدر سف التكزين: 
وأوضح أنْ موسى لا يمكن أن يكون قد كتب التوراة دون مصادر سبقته» واعتمدت دراسته على 
تقسيم عبارات سفر التكوين إلى قسمين؛ الأولى يرد فيها اسم الله على أنه (إيلوهيم)» والثانية 
على أنه (يهوا)» وركز على أن هذا التقسيم لم يكن اعتباطيا ؛ بل يشير إلى ثغرة كبيرة فيما يسمى 
(الوحى)» الذي أوحى لموسى كتابة التوراة» ويكون» بذلك» قد جعل من سفر التكوين نصا كتبه 
الانسان» وغلّفه بالإله» وهو ما عجّل في إضعاف السلطة المقدسة للأسفار الخمسة. 


Jean Astruc 


«انطلق جون أستروك. في فرضيّاته عن مصادر موسى في كتابه (سفر التكوين)» من مسَلّمةٍ 
فى الا يمكن الموسى أن يزوئ لاء أتحداثا ؤقعت قل ولادته ب (2433) تة :إلا إذا أوحاها الله 
إليهء أو إذا اعتمدء فى روايتهاء على مصادر قديمةء واستبعد الفرضية الأولى؛ أي فرضية 
أوحاه الله إليه» فلا سبيل» إذاّء لافتراض وحي سفر التكوين من دون اعتماد أيّ أساس علمي» 
(الكلام: 2009م: 138). وينظر : (123-124 :1999 (Astruc:‏ 

يكون جين أستروك بعمله هذا قل دفعء بنقلة نوعية» ما فعله قبله توماس هویز» وباروخ 
سبینوزا» وحمق حطوة جديدة في السير نحو ظهور علم الأديان فى القرن التاسع عشر. 


ه هيرمان صموئيل ريماروس (1768-1694م) : 
ريتشارد سيمون (712-1638 (e1‏ بالدراسة النقدية للكتاب 
المقدس. حيث طق الاثنان المنهج النقدي (ولاتفتسى جهود 
بنرا لفلف لكن أهعية واروس وهر سناد اللفات 
الشرقية فى جامعة هامبورغ. فى كتابه (تطلّع المسيح وحواربيه). 
تكمن في أنه بحث عن شخصية المسيح التاريخي الذي اعتبره 
كاكرا ا فيك لررقة فى نشوء مملكة جديدة على الآأرض» 
a‏ . : : ا 0 3 
رد .0 عن المسيح الإنجيلي (الديني). الذي طهر في الاتاجيل Hermann Samuel Reimarus‏ 
الأربعة. وكان ريماروس قد سعى للتخلص من العقيدة المسيحية 
المفعمة بالخيال؛ وتطلع إلى رسم صورة واقعية للمسيح التاريخي الحقيقي. الذي ظهر مع بداية 
القرن الميلادي الأول. 

لقد أنكر ويماروش الس المقلاس + وفك الخلاضن »:والنتيؤ بوت المسيم على اة 
وبعئه بين الأموات» ورأى أن ما دونته الأناجيل ما هو إلا محاولة قام بها تلاميذه لرسم صورة 
شبه ميتا فيزيقية للمسيح من أجل إكمال قدسية عقيدة جديدة. كانت خطوة ريماروس جريثة في 
ظهور تيار ينادي بنقد الكتاب المقدس بطريقة علمية. 


٥‏ غوتهولد ليسنغ (1781-1729م): 

تأليهيّ ألماني» درس الفلسفة» والمسرح» وتاريخ الأديان. دافع عن آراء ريماروس بهدف 
إشاعة حرية النقد في كل حقول المعرفة» ورأى أن كل دين له فضل على تقدّم الإنسانية باشتراكه 
في تطوير حياتها الروحية. «وكان يطالب بحقه في تطبيق المنهج التاريخي النقدي على النصوص 
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المسيحية المقدسة» ومن كتاباته الأولى: مسيحية العقل؛ أي : 
المسيحية القائمة على العقل؛ وهي تختلف» بطبيعة الحال» عن 
العسيحية المسيظرة لرحال الديق» والقائمة على الق والتقليد؛ 
وهيبة الأقدمين. في هذا الكتاب» تتجلى فكرتان أساسيّتان من 
أفكار ليسنغ. الأولى: تقول إن الله يقع خارج كل الأنظمة اللاهوتية 
ايا تکن» فلا يمكن سجن الله داخل نظام عقائدي لاهوتي» مسيحيا 
كان أم غير مسيحي» فالله أكبر من أيّ عقيدة خصوصية. أمّا الفكرة 
الذائية 4 OR‏ لبالا نيان فيح لأساسية مو لشت نود انهه 
أو حتى صلواتهء وعباداته» فإذا E‏ الخيرء ويحبٌ الآخرين» وينفع المصلحة العامة. فإنّه 
مؤمن جيد» (صالح: 2001: موقع الحوار المتمدن). 

واستند ليسنغ» في محاججته. إلى أن الكتاب المقدّس ليس ضرورياً للإيمان بالمسيحية» 
لأنْ المسيحية أسبق في وجودها من قبول الكنيسة للعهد الجديد بصورته الراهئة» كما رأى أن 
الدليل الدامغ على صحّة جوهر المسيحية يكمن في ملاءمتها لحاجات الطبيعة البشرية. 
ومتطلباتهاء وليس في معجزاتها. ولهذا ذهب ليسنغ إلى أن روح الدين لا تتأثر بأيّة أفكار مهما 
بلغت من جرأة وجسارة (عوض: 1997م: 185). 

كان ليسنغ يدعو إلى إلغاء مفهوم الشكل الواحد الثابت للدين» ويدعو إلى قبول ما يسمى 
الديانات التاريخية» ومنها التأليهية (بلا وحي)» ويدعو إلى تعدّد الأديان» وكان يرى أن 
الديانات تهذبت وتطورت من أشكال لا عقلانية إلى عقلانية» ولذلك يبدو تاريخ الأديان 
سلسلة من الأديان الخاصةء والتاريخية» وكلها ضرورية. وكانت هذه النظرة العقلانية للأديان 
تؤكّد الرؤية التاريخية والأشكال الخاصة» وما يسمّى الدين المعاش. أو الدين الممارس 

وضع ليسنغ فلسقتهعن الذين فى كتايه الأخير :(تربية الحشن البشري)4 ورأئ أن البشرية 
انتقلت» في تاريخ الأديانء في ثلاث مراحل هي : الأديان الوثنية» ثم أديان الوحي» التي كان 
يرى المسيحية قمتهاء ثم سينتقل إلى المرحلة القادمة» حيث يصبح الإنسان واعيا بما يجب 
فعله. وفاعلاً للخير ليس بدافع دينيء بل بدافع أخلاقي. 


: البارون دي هولباخ (789-1723 1م(‎ ٠. 


Gotthold Lessing 


كاتني فرنسن ب المانى يسمن: أيضاًء بول-هنري ثيري» وهو فيلسوف وموسوعي» وأحد 
نقافى مخصّص لدعواتهء وكتاباته اللادينية» والمضادة للدين. وكان أشهر كتبه. فى هذا الاتجاه» 
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(نظام الطبيعة) (1770م)ء وكان مهتماً بالموضوعات العلمية 
وبالفلسفة الطبيعية» وقد كتب رسائل عدة في (الأديان غير 
المسيحية)» في محاولة لنقد المسيحية من جانب آخر. 

ت وترجمّت موسوعته الكبيرة المتضمِّنة موضوعاتٍ تتراوح 
بين السياسة» والدين» والكيمياء» وعلم المعادن. 

نشر» عام (1761م)» كتابه (كشف المسيحية)» حيث هاجم 
فيه المسيحية بشكل خاص» والدين بشكل عام» واعتبرهما عائنا 
أمام نهضة الإنسانء وقد أعلن فولتير نفوره من هذا الكتاب. 
واعتبره مؤدّيا إلى الإلحاد. وتابع هولباخ نشره كتبا من هذا النوع؛ مثل كتاب (العدوى المقدسة) 
(1768م)» و(مقالة عن التحيز) (1770م)ء وغيرها. 


Baron d’Holbach 


كان هولباخ صاحب آراء حادة حول الدين» وكان منادياً بالأفكار المادية والحتمية» 
ولاسيما في كتابه (نظام الطبيعة). أمّا في كتابه (نظام المجتمع)» فقد عالح الأخلاق والسياسة 
من منظور نفعي. 

ه يوهان هردر (803-1744 1م( : 

فيلسوف ألماني رفض آراء (كانط). وكان يدعو إلى الاهتمام 
باللغة» والتاريخ» وبخصوصية الشعوب الثقافية والروحية. كان يرى 
أن التاريخ مملكة لانهائية للأرواح تصاعَ تراثياً عبر اللغة والشعرء 
اللذين هما أساس الأمة. ولم يكن هردر يؤكّد العقل باعتباره 
المصدر الوحيد للمعرفة الدينية (فهو ضد المنهجج العقلي الذي ساد 
القرن الماضي»؛ بل هو يرى أن الشعور وسيلة معرفة جيدة للدين. 
ولذلك فهو ينتصر للحياة والطبيعة» وليس للعقل. ولذلك» فلتفهم 
الظاهرة الدينية» فإن العقل العقلاني ليس بذي جدوى في ذلك. Johann Herder‏ 


إذاء من اللازم وجود إحساس. أو نوع من الحدس؛ لأن 
الشعور هو الوسيلة لمعرفة العبقرية الخاصة للشعوب والأديان» وتلك الحساسية المتفتحة على 
كل خبرة خاصة هيء في الواقع. اكتشاف في غاية الأهمية» فكل ديانة وطنية تشكل النمط 
الخاص بكلْ شعب في إجلال إلهه. المعرفة العلمية للمقدّس يجب أن تتأسّس على الخاص› 
الفرديّ المميزء الذي لا يستمدٌ أصالته من مرجعية العقل الكوني والجماعي» ولكن مما يحتويه 
من أمور لا عقلية جائزة متعلقة بالحي (مسلان: 2009: 48). 
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ه يوهان إيكهورن (1827-1752م): 

هو الباحث التوراتي» والمستشرق الألماني» الذي كان يدرس 
في (يينا وغوتنغن). وهو أحد الرواد الكبار في جعل المقارنة 
العامة ؤي ا انات السام ا ر اموا 
اقم وأحد الذين كشفوا مصادر ر العهد القديم» واعتبروه نوعاً من 
الفسيفساء الأرشيفية» وهو الذي شكّك في تأليف بولس إلى تميوثي 
وتيتوس فى رسائل العهد الجديد. وتا صدق الرسالة الثانية 
ای و أن خاد فهر راا واا ل ا ا ر 


أمَا مساهماته في الكتب» في هذا المجال» فقد كانت عبر 
(الأدب التوراتي) (10 مجلدات)» (مدخل إلى العهد القديم) (5 
مجلدات)» (مقدمة في العهد الحديد). (مقدمة في الكتب الملفقة (أبوكريفا) للعهد القديم). 


Johann Gottfried Eichhorn 


ه بنيامين كونستان (1830-1767م) : 

أك كونستان أصالة الشعور الديني عند الإنسان» وبدا له مثل 
ارغبةٍ» أو غريزة طبيعية» أو واقعة طبيعية قابعة وراء كل تصورء 
فهو شيء ذو صبغةٍ أصلية» وهو من جوهر الإنسان ذاته» لا من 
طينة العقل: إنه قانون أساسى للطبيعة الإنسانية... هيئة ملازمة 
وان راء اکان كان عدي آم سياسيا"فالشعور الديئن:هو 
عبارة عن نداء الروح» الذي لا يستطيع أحد كبحه» سعي نحو 
المجهول» نحو اللامحدود. وليس بمقدور أحد إخفاؤه كلياء فهو 
يعد الشعور الديني واقعة عينية ذات بعدين نفسي واجتماعي؛ إذ Benjamin Constant‏ 
يوضح أنه: ليس في الإمكان إبداع فكرة حول الشعور الديني 
مستقلّة عن الأشكال» التي تكسوها؛ إذ توحي وتبرز المعاينة العلمية الموضوعية لأشكال دينية 


مختلفة أن الشعور الديني يتطلّب الإقرار بعالم متعالٍ لا مرئي. وفي الوقت نفسهء فإ للإنسان 
رغبة ملحة» وحاجة للدخول في تواصل مع عالم المقدس» (مسلان: 2009م: 48). 

هذا الفهم العلمي الدقيق هو الذي مهد لظهور المناهج الاجتماعية والنفسية لدراسة الأديان. 
وهي أول انعطافة كبيرة نحو ولادة علم الأديان لاحقا. 

وكان كونستان قد انشغل» بجدّية نادرة» في تاريخ مقارنة الأديان» ورأى أن الأشكال الدينية 
انعكاس للثقافات الإنسانية المختلفة. وهوء بذلك. يمهد الطريق نحو أنتربولوجيا الأديان أيضا. 


الباب الثالث 
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الفصل الأول 
العلوم الإنسانية حاضنة لعلم الأديان 


1- المؤسسون الكبار لعلم الأديان 

كانت الفلسفة» حتى القرن التاسع عشرهء تُعَدَّ (أمّ العلوم)ء وقد كانت مباحثها الثلاثة 
الكبرى هي (الميتافيزيقا: ما وراء الطبيعة» الإبستمولوجيا: المعرفة» الأكسيولوجيا: القيم). 
وعندما ظهرت بواكير العلم» واستقرّت فروعه» مع القرن التاسع عشرء بدأت الفلسفة بالتداعي» 
فقد انفصل مبحث الإبستمولوجياء وتحوّل إلى علوم متعدّدة منفصلة عن بعضها موضوعها 
الموحد هو مناهج البحث المختلفة. ثم استقل مبحث الأكسيولوجيا ليتحوّل جزء منه إلى (علم 
الأخلاق). ثمٌ إلى مجموعة من العلوم الإنسانية المستقلة؛ فقد ظهر علم الاجتماع» وعلم 
النفسء وعلم الاقتصادء وعلم السياسة» وعلم التاريخ... حتى ظهرت العلوم الإنسانية. وستشهد 
الفلسفة تصدعاً كبيراً ذ في القرن العشرين» عندما سيظهر أصحاب نظرية العلم» وهم يسدّون 
الطرق المعروفة للفلسفة. 


ويُعَدٌ فيلهلم دلتاي (1833- 0(1)الأب الروحي للعلوم الإنسانية» حيث وضع أسسها 
الأولى في كتابه (نقد العقل التاريخي). وقد عرّفها بأنها النقيض للعلوم الحقة» كعلوم تملك 
منهجها وموضوعها الخاص بهاء ورأى أن العلوم الحقة (الطبيعية) تهتمٌّ بدراسة (القوى 
العمياء)؛ أو الطبيعة» بينما العلوم الإنسانية تدرس (الإرادة البشرية)» وأن العلوم الطبيعية تحفر 
أسرار الطبيعة. أما العلوم الإنسانية» فتقوم على مبدأ الفهم المرتبط بالحياة» والسياقات التاريخية 
والشخصية» وبالفرد وإرادته الشخصية. ويعد العلوم الإنسانية علوما تتناول الواقع الإنساني. 
والأفعال الفردية» ولذلك تكون الأولوية المنهجية» والأسبقية الإبستمولوجية للواقع والفرد. 
وليست للوعي» أو النظر. 

تأسّس علم الأديان» في الربع الثالث من القرن التاسع عشرء على يد ماكس مولرء 
وسنتناول» في هذا الفصلء أعلامه الكبار في القرنين التاسع عشر والعشرين» لكننا سنتحدث» 
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أولاً عن ثلاثو من مؤسسيه الكبار عبر هذين القرنين» وهم: ماكس مولرء ورودولف أوتوء 
ومرسيا إلياد. 

وقد وضعناهم هناء معأ لأثّنا نراهم الأكبر جهداً في تأسيس علم الأديان على مدى ما 
يقرب من قرن ونصف» لكنهم» بطبيعة الحال» ينتمون إلى مدارس مختلفة في هذا العلم 
فماكس مولر يُعَذُ من الحقل الألسني في هذا العلم» ورودولف أوتوء ومرسيا إلياد صاحبا 
المنهج الظاهراتي (الفينومينولوجي) في علم الأديان. 
« ماكس مولر (1900-1823م): 

ولد مولر في مدينة ديساو في ألمانياء وكان أبوه الشاعر 
المعروف فيلهلم مولر قد ذاعت شهرته» حتى إن الموسيقار شوبرت 
قد لخن له بعض قصائله. 

تلقى تعليمه في مدرسة نيقولاي في لايبزج» ثم دخل» عام 
(1841م)ء جامعة لايبزج؛. حيث ترك اهتمامه المبكر بالموسيقا 
والشعر ليهتم بالفلسفة» ثمّ حصل على الدكتوراه من هذه الجامعة. 
في عام (1843م)» عن أطروحته حول (علم الأخلاق عند 
سبينوزا). وتعلم مجموعة من اللغات. مثل الإغريقية» واللاتينيةء 
والعربية» والفارسية» والسنسكريتية. وبدأ ولعه بالكتب الهندوسية المقدسة» وترجم حكايات 
الحكمة (هيثوبادشا) المقدسة من (بنجا تنترا أو الأسفار الخمسة). 

انتقل إلى برلين عام (1844م)ء ليدرس مع فريدريك شيلنغ» وهناك بدأ ترجمة (الأوبنشاد). 
وواصل بحوثه في السنسكريتية» تحت إشراف فرانز بوب (وهو عالم لغوي ألماني عرف بأعماله 
الواسعة في اللغات الهندوأوربية). وقاد شيلنغ صديقه مولر لكي يربط تاريخ اللغة مع تاريخ 
الأديان. 

في عام (1845م). رحل إلى باريس ليدرس السنسكريتية» تحت إشراف إيوجين بورنوف» 
الذي أوحى لمولر بترجمة (رجفيدا)» ثم سافر إلى إنكلتراء ونشر هذا الكتاب بالتعاون مع 
شركة الهند الشرقية في ستة مجلدات مع تعليقات وشروح مفصلة منه. 


Friedrich Max Müller 


في عام (1869م)» ترجم ونشر الأناشيد البراهمانية المقدسة (رجفيدا شنتا)» وهكذا بدأ 
يخطو خطواته الأولى في علم الأديان المقارن. 

عمل مولرء منذ عام (1850م)» محاضراً في جامعة أوكسفورد في (تاريخ الأدب وعلم 
اللغة المقارن)ء ثم أصبح فيها أستاذاً لكرسي اللغات والآداب الحديثة. وفي عام (1868م). 
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قامت جامعة أوكسفورد باستحداث كرسي خاص ل (علم الآديان المقارن)» وكان ماكس مولر 
هو الذي شغله لأوّل مرة. ويُعَدَ هذا الحدث مهماً في تاريخ علم الأديان» فهذه هي المرة الأولى 
التي يحتلّ فيها علم الأديان مكانة مرموقة في الحقل الأكاديمي» وفي جامعة أوربية مرموقة؛ مثل 
أوكسفوردء ومن الطبيعي أن يكون ماكس مولر جديراً بهذا الكرسيّ» كونه المؤسس الأول 
والفعلي ل (علم الأديان). 

وعلى الرغم من أن اللغة واللغة الدينية كانت محوراً أساسياً في اهتمامات مولر؛ إلا أنه 
أولى علم الأساطير (ميثولوجيا) اهتماماً مماثلاً» فقد أعاد الاعتبار للأسطورة» وعدّها (العلم 
البدائي) للإنسان» وقد أعاد أسماء الآلهة الكبيرة في الأديان الهندوأوربية إلى أصل لغوي واحد 
ألهمء فيما بعد كتاباً وفلاسفة كثيرين مثل: نيتشة» وديموزيل. 

وعلى الرغم من أن مولر هو المستشرق والباحث الأكبر في علم الهنديات» لكنّه لم يزر 
الهند» واحتفظت كتبه» حتى يومنا هذاء بقوّتهاء وعلميتهاء ورصانتها الأكاديمية. 

تأثر مولر بفيلسوف روسي غامض اسمه (سبير الإفريقي)؛ الذي أثر كثيراً في فكر نيتشه 
ا 

توفي مولر في أوكسفورد. وقامت زوجته جورجينا أدليادي (ت 1916م) بحفظ أوراقه 
ووثائقه بعناية... (وكان هو وإياها أعضاء في مكتبة بودلي في أوكسفورد)» وأصبح ابنه فيلهلم 
أحد المستشرقين اللامعين في حقل التراث المصري القديم. 


كان ماكس مولر (الألماني الولادةء والبريطاني الجنسية والثقافة) مهتماً بالعلوم الألسنية» 
وبعلم اللغة السنسكريتية الهندية القديمة بشكل خاص» وبالتحليل اللغوي للأديان والأساطير. 
- فقه اللغة وعلم الأديان: 

جعل مولر تاريخ اللغة وعلمهاء والفيلولوجيا (فقه اللغة)؛ مدخلاً لدراسة الأديان علماًء 
وتاريخاً . ومقارنة. وقد كانت الفيلولوجيا المقارنة الخاصة بالإغريق والرومان مبحثاً أساسياً أوليا 
له» ثم توسّع في ذلك وعالج الأديان الشرقية» وبصفة خاصة أديان الهند المكتوبة 
بالسنسكريتية. وأصبح فقه اللغة الهندوأوربي مقدّمة لمقارنة الأديان الهندوأوربية بشكل عام. 

حدّد مولر علم الأديان بأنّه دراسة الكلمات والنصوص. ورأى أن اختلاف الأديان متأب من 
اختلاف اللغات» وغلى هدا الأساس قرّر:مولن أن (الرجفيذا)+ مثلا» يمكن أن تعطى مفتاسا 
لفهم الأدباة الآرنة» ھا چ من الديانة الهندوأوربية» التي تنتمي إليها ال ديناً 
ف 
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وقارن بين الأصل الهندوسي لهاء والفروع الإيرانية» والأناضولية» والأوربية لها. وكانت كلمة 
(ديفا) دالة على كلمة (الإله). وهو الضوء. ورأى مولر أن سما الآلهة جاءت من أسماء الظواهر 
الطبيعية» التي رآها الإنسان كالشمس» والقمرهء والنجومء والجبال» والأنهار... إلخ. أمّا الأديان 
السامية» التي تنزع إلى التوحيد» فرأى أنها -وإن آمنت بإله واحد- لم تنكر بقية الآلهة. 

ظلّ مولر مولعاً بإرجاع كلمة الإله إلى الضوءء والشمس» والسطوع» حيث كلمة الإله (ديفا) 
تشير إلى السطوع› ا ومنها ديفوس » وزيوس » وهي كلمة سنسكريتية. وقام مولر بجمع 
الكائنات الدينية» التي تجمع الصفات المتشابهة. وصنفها ا مراتب وطبقات› وحاول» من 
خلال ذلك» مقارنة الأساطير المختلفة للشعوب». وجمعها مع بعضهاء واستخلص من ذلك 
نتيجة مهمة ارتبطت به» وبأبحاثه» وهى أن الأساطير مرض لغوي. 

ورأى أن كلمة نيومينا (7602لالا) (فى اللاتينية تعنى الآلهة) كانت» فى البداية» تعنى 
(أسماء)ء وهو ما يؤيّد نظريّته فى أن أساس الأديان لغوي. 


- تأسيس علم الأديان كأحد العلوم الإنسانية الجديدة: 


تكمن أكبر مساهمة لمولر في التأسيس المبكر لعلم الأديان» فهو أوّل من وضع مصطلح 
(علم الأديان) في كتابه (المدخل إلى علم الأديان)» وهو مؤسس (تاريخ الأديان) بالمعنى 
العلمي الدقيق. وكان أهمٌ عمل له في هذا الحقل أنه حرّر (الكتب المقدسة للأديان الشرقية)» 
الذي ظهر في (51) مجلداً؛. وهو يضم ترجمات لكثير من الدارسين لنصوص الديانات الآسيوية 
الرئيسة (عدا اليهودية والمسيحية)» وذلك عام (1875م). عذا تر جمته» التي نشرهاء» للكتاب 
الهندي المقدس (فيدا) في ستة مجلدات بين عامي (1878-1849م). 

كلّ هذه الإسهامات تضع مولر علماً بارزاً في تاريخ علم الأديان» ولهذا السبب يَعُذّه مرسيا 
إلياد مؤسسٌ (تاريخ الأديان) بالمعنى العلمي المعاصر؛ لأنه أكّد أن هذا العلم يجب أن يتخّص 
من أيّ شائبة معيارية تأتيه من علوم اللاهوت وفلسفة الأديان» ويجب أن يكون علماً وصفياًء 
وموضوعياء وعلميا. 

ولعلّ الكتاب الشاهد على تأسيسه لهذا العلم» أيضاًء كتاب (المدخل إلى علم الأديان)» 
الذي نُشِرَ في أوكسفورد. وأعلن مولرء في مقدمته» أله (دراسة مقارنة للأديان الرئيسة في العالم). 

الكعاب عار عن ارخ اسراف ليث في البديه اکن فی قباط راذا عام 
(1870م)» حيث كان يرى أن الأديان يمكن أن تفهم أكثر عندما تقارن» وقد صاغ عبارته 
المشهورة (الذي يعرف رادا لا يعرف شيئاً) .(Who knows one, knows none)‏ 
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يرى بوركوي أن كتاب (مقال في الأساطير المقارنة). عام (1856م)ء لماكس مولرء كان 
بداية تصريحه بعلم الأديان» الذي اسما wissenschaf)‏ igiousاRe).‏ والذي يعنى دراسة 
الأديان (360 :1977 .(Borckway:‏ 
أما ي. ج. أزانووا فبرئ أله دون ماكس مولر لم يكن بالإمكان ظهور علم للأديان» الذي 
كان جمع فيه مقارنة الأديان» وتاريخ الأديان» وظواهر أو فينومينولوجيا الأديان» والذي ميزه 
عن اللاهوت (ثيولوجيا)» وهو العلم الذي آنشئت من أجله أكاديميات الدراسة العلمية للأديان» 
رأف قد لوو هيا أن هذه الدراسة ستغير العالم (31 :1972 .(Arapura:‏ 
كا رل عتقد أن الغدت إلى اول آلا دان يمكن أن 
50000 يتم بدراسة الآديان البدائية المعاصرة» التي ما زالت تحتفظ 
RÊ‏ ببدايات الأديان البعيدة القديمة» التى توازى المعتقدات 
e 1 E RELIGTONSWISSENSCIAFT,‏ 
ويرى أريك شارب أن مولر مر بأربع مراحل في 
دراسته العلمية؛ بدأت المرحلة الأولى من خلال علم اللغة 
OE‏ (الألسنية)؛ الذي قاده إلى علم الأساطير (الميثولوجيا)» 
الذي قاده إلى علم الأديان؛ ومن هذا العلم اتجه إلى علم 


.(Sharpe: 1975: 40( الفكر‎ 


TWF ENSAYS 


وكانت كلمة (أwissenscha۴ )Religious‏ ملتيسة» وقد 

غلاف كتاب تذل على معنى الدراسات الدينية » او دراسة الاديان» وهنا 

مرة» عام (1876م)» كتابه الصريح الاسم (علم الأديان). 

ولكن هذه التسمية لم تكن شائعة في فرنساء حيث غلبت هناك تسمية (تاريخ الأديان) للدلالة 

قيما على هله ا لفان 

- الميثولوجيا : الأساطير وأسماء الآلهة: 

كان منهجه الميثولوجي يرتكز على أن الإنسان رأى في الطبيعة أرواحاً أطلق عليها أسماء 

(تفضح أصل الأرواح والآلهة الطبيعي)» ويرى أن أسماء الآلهة الكبيرة تشير إلى عناصر الطبيعة 

ومكوناتهاء مثل العناصر الأربعة» والسماءء والأرضء. والبحارء والأنهار» وغيرها. ويرى مولر 

أن الإنسان كان يستعمل أفعالاً محدودة مع أسماء الأشياء والطبيعة التي حوله. وحين كانت 

الأفعال تستخدم في مكانها (وهي» بذلك». تنحرف عن استخدامها؛ أي: تمرض) تظهر لنا 
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الآشياء بأفعال غريبة تاك جرلها الأساطين» وجرن إلى عبادات وديانات؟ أق: أن الآلهة 
وأساطيرها أمراض لغوية انعكست على الواقع. فصوّرت الأمور إعجازية» وأن اللغة هي التي 
فرضت على الطبيعة» الأرواح» والآلهة التي عبدت» وكأنها هي التي تتحكم في الطبيعة. 

ونقول» تفسيراً لهذه النظرية اللغوية» إن كلمات النهرء والشمس.ء والقمرء والأرض» 
وغيرهاء عندما كانت ترتبط بأفعال لغوية مثل: النهر يجري» الشمس تشرق» القمر ينيرء 
الأرض تنبت... هذه المجازات كانت هي نواة الأساطيرء ثم الأديان... فإذا ما استعملنا 
المجازات بطريقة أخرى» مثل: النهر يشرق» الشمس تنبت» القمر يجري الأرض تنير... إلخ ؛ 
هذه التعابير ستكوّن هي الأخرى نواة الأساطير. ويقودنا هذا إلى القول إن الشعر هو أصل 
الأديان والأساطيرء وهو ما لم يقله ماكس مولر في تحليلاته؛ بل هو تحليلنا الخاص. 

كان مولر يرى أن الأسطورة امرض العالم القديم. في الأصل الكلمة تعني شخصاًء أو 
رمزاًء لكنّها حرفت عن معناها الأصلي لتأخذ شكلاً أعمق, فأغلب آلهة الإغريق» والرومان» 
والهنود» والوثنيين» أسماء أدبية» لكنّها تحوّلتء مع الزمن» إلى رموز إلهية لم يكن الذين 
وضعوها يقصدون ما تعنيه» (1875 :6ع االاا/ا7.)1) 

وتلق كن "سول ١‏ الأنطووة سوهوى الديود زا باس ريعي ل تسيو e‏ 
فالأساطير «نتاج عرضي للغةء وما هي إلا نوع من المرض في العقل الإنساني؛ تطلب علله في 
القدرة على الكلام» وذلك لأن اللغة» بطبيعتها وجوهرهاء مجازية» وحين تعجز عن وصف 
الأشياء وصفاً مباشراً تجنحٌ إلى وسائل من الوصف غير المباشر؛ أي: تنحو نحو مصطلحات 
غامضة مزدوجة المعنى» (كاسيرر: 1961م: 199). 

«الميثولوجيا شيء لا مناص منه» فهو طبيعي؛ لأنه ضرورة قائمة في صلب اللغة. إذا 
تصوّرنا اللغة بصفتها الشكل الخارجي لتجلي الفكرة» وفي الحقيقة هي الظل المظلم الذي تلقيه 
اللغة على الفكرء ولن يختفي أبدا حتى تصبح اللغة مطابقة للفكر تماماء وهذا ما لن يحدث 
أبداً. ولا شك في أن الأساطير تطفح بشدّة أكبرء أثناء الحقب الأولى من تاريخ الفكر 
الإنساني» لكنّها لن تختفي تماماً على الإطلاق. وبالاستناد إلى ذلك هناك أساطير هي الآن 
كما كانت في عصر هوميروس تماماًء لكثّنا لا ندركهاء لأننا نحن أنفسنا نعيش في ظلها الظليل» 
ونجفل جميعاً من نور الحقيقة الساطعة... والميثولوجياء في أرقى معانيهاء هي القوة التي 
تمارسها اللغة على الفكر في جميع المناطق الممكنة للفاعلية العقلية» . 


© (ماكس مولر: فلسقة الميثولوجياء ملحق ب: (مقدمة إلين علم الدين) (لندن» 3م ص 353). من 
كتاب : اللغة والأسطورة» لكاسيرر» ترجمة: سعيد الغانمي» 2009م» ص 25). 
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تاريخ الأدب السنسكريتي القديم: ويتضمّن توضيحات عن الدين البدائي للبراهمان 
(1859م). 

محاضرات حول علم اللغة: (1864م). 

مقتطفات من الورشة الألمانية : (5 مجلدات) (1875-1867م). 
المدخل إلى علم الأديان: (1873م). 

محاضرات في أصل الدين : (موضّحة بصور من أديان الهند) (1878م). 
الهند. ماذا يمكن أن تعلمنا؟ (1883م). 

السيرة الذاتية: (مقالات) (1884م). 

الأوبنشاد: (1884م). 

الكلاسيكيات الألمانية من القرن الرابع إلى القرن التاسع عشر الميلادي: (مجلدان) 
(1886م). 

علم الفكر: (مجلدان) (1887م). 

دراسات في البوذية: (1888م). 

ستة أنظمة في الفلسفة الهندوسية: (1899م). 

محاضرات جيفورد: (4 مجلدات) (1892-1888م). 

الدين الطبيعي: (مجلدان) (1889). 

الدين المادي: (الفيزيائي) (1891م). 

الثيوصوفيا أو الدين النفسي : (السايكولوجي) (1893م). 

متلازمة أولد لانج (09ها ۵اAu):‏ (مجلدان) (1898م) مذكرات. 
سيرتي الذاتية: (1891م). 

الحياة ورسائل سعادة السيد فردريك ماكس مولر: (مجلدان) (1902م). 
ترجمة 52 مجلدا من الكتب المقدسة. 


© رودولف أوتو (937-1869 1م): 


رودولف أوتو الألماني» عالم لاهوت لوثري» وباحث في علم الأديان المقارن. وَلِدَ في 


مدينة (بين) قرب هانوفر» ودرس في جامعتي إرلانجن» وغوتنغن» حيث كتب أطروحته عن 
(فهم مارتن لوثر للروح القدس). ودرس (كانط). وفي عام )906 1(« حصل على درجه 
الأستاذية. وفي عام (1910م)» حصل على شهادة الدكتوراه الفخرية من جامعة جيسن» وبعدها 
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N‏ أصبح أستاذاً في جامعة بريسلاوء ثم في جامعة 
ماربورغ أستاذاً للاهوت» وهي إحدى أكبر الجامعات البروتستانتية 
في العالم. 

كان كتابه (المقدس) الأكثر شهرةء وقد ظهر لأوّل مرة في عام 
(1917م)» وأحدث دويّاً هائلاً في الأوساط الدينية والأكاديميةء 
فقد كان طرحه جريئاً؛ عندما صاغ هذا المصطلح من كلمة رومانية 
كانت تدل على القوى الإلهية» وهي نيومين (000580)» حيث 
أوضح أن المقدس كائن غير حسي وغير عقلاني» وهو كائن رهيب 
وعطوف في أن واحد. وقد تعرض» في وقتها وحتى منتصف القرن العشرين» لهجوم كبير حول 
كتابه هذا ومفهومه للمقدسن» ولكن: شرعان ما تمت الغودة إليه بقوّة من قبل الباحنين: 

كان أوتو تلميذاً لشلايرماخرء الذي كان يرى ضرورة العثور على النقطة الخفية في عقل 
ونفس الإنسانء التي تُخفي الإلهي والمقدس. وقد استعان أوتو بفيلسوفين لاهوتيين من أتباع 
الكانتية الجديدة» هما: فرايس» وأبلت» وشكل وعيه البروتستانتي العميق» ولاسيما عند لوثر» 
أهم دوافعه لتحرير فهمنا للدين بعيداً عمّا ورثناه. ومن الذين تأثروا بلاهوت وفلسفة الأديان عند 
أؤتو في النضف:الأولتمن القرث العشرين اللاهوتي الألماني:- الأمريكي: بول تيليش»؛ 
وغوستاف مينشلغ. وكذلك مرسيا إلياد» الذي استخدم مفهوم المقدّس في كتبه بشكل واسع»› 
وهناك: ك س لويش + :وهادغرء ولیو شتاوس .وخادامينء وماكين شیلر» وأرتسيت يو تقر 
وجوزيف نيدهام» وهانس يوناس» الذي كتب كتابه الشهير (الدين الغنوصي). تقاعد في عام 
(1929م)» وتوفي على أثر إصابته بالالتهاب الرئوي» بعد ثماني سنوات من محاولة انتحار» 
کا اشع وقتها. 


Rudwolf Otto 


- المقدس: 

استوحى أوتو فكرة المقدس من التراث الديني الهندوسي بشكل خاص» حيث استخلص منه 
أن «الإلهي لدى الإنسان هو الكل الآخر؛ لأنّه في اختلافٍ كلى مع ما يعرفه الإنسانء وما 
يمكنه معرفته: إِنّه دون اسم» ودون نعت. إنه الكائن الماكث فوق أشكال الوجود كافة» وخارج 
المحددات كافة. فمع هذه اللقية» بخبرةٍ دينية مختلفة كلياً عن المسيحية» عثر أوتو على تأييد 
حاسم لأطروحات فريس» وكذلك على حجةٍ داحضةٍ للأطروحات. التي تؤكد الأصل الطبيعي 
للدين» (مسلان: 2009م: 88). 
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الاق اذا شو سن نهر ضور ا و 
إنسان -كما فعلت المسيحية- كان من أكبر المفارقات في تاريخ 


Rodulf Ou 


الأديان؛ لأن ذلك يشبه جمع نقيضين في جسد واحد. 

كان أوتو بحاجة» أيضاًء إلى تفسير دافع الشعور الديني داخل 
الإنسان؛ ليكتمل لديه تطابق الإله المفارق للإنسان مع الشعور به» 
ولم يلجأ إلى مصطلح (الروح)» الذي كان شائعاً؛ لأنه يشبه الإلهء 
فذهب إلى مصطلح كان الرومان يستخدمونه في دينهم الخاص 
(المختلف عن الدين الإغريقى والسابق له)» وهو (نومينو)ء الذي 
غلاف كتاب (المقدس) يدل على (قوة إلهية)» وهنا عثر على ما يريد فأسماه (المقدس)ء 
وهو الهم في مؤلفاته الذى هو اله وشعور: اهي اكل السات :فى الوقتعة تسةه وهنا 
جاءت لحظة كتابة كتابه المهم (المقدّس). ٠‏ 


ام ا د اا 


let heilige 


وهكذاء قصد أوتو إبراز جوهر كل دين كونه «في علاقةٍ مع المقدس» يؤكّدء بدوره» ذلك 
المعطى اللاعقلي والفريد؛ إذ هو صنف من التأويل والتطور لا يوجد إلا ضمن الفضاء الديني 
يجعل هذا المقدس الإنسان في حالةٍ خاصة من اليقينية لا مثيل لها. هذا النومينوء الذي لا 
يتيشر تحديده عقلياً» نستطيع حصر أثره في الذات الإنسانية» بحسب ثلاثة عوامل أساسية توجد 
في كل تجربة دينية. ويحدّدها أوتو بالغيبي الجليل» والساحر» والمهيب» (مسلان: 2009م: 
90(. 

ونحن نرى أن فكرة أوتو عن المقدس تعود إلى لوسيان ليفي بريل؛ لأنْ العنوان الثانوي 
لكتاب المقدس لأوتو يشي بذلك. فهو يقول عنه: «التقصي عن العامل غير العقلاني» وعلاقته 
بالعامل العقلاني في فكرة الإلهي»» وهذا هو بالضبط ما كان يصرّح به ليفي بريل» ج أن 
الإلهي يجمع بين الإنسانء والحيوان» والنبات» والطبيعة» خارج الإنسان. كما أنه يجمع 
المنطقي وغير المنطقي داخل الإنسان» وبذلك يكون بريل قد تلمّس»ء أولاًء جوهر المقدّس 
الخارجي والداخلي في الدين البدائي» والعقل البدائي. 

وبشكل عام. يمكننا القول: إن بريل وأوتوء ومعهما شلايرماخرء هم الذين أسّسوا لفكرة 
أن المقدّس متجذرء أولاء في عقل الإنسان. وهو ما أفاض في شرحه» فيما بعد مرسيا إليادء 
الذي يقول: إن الدين ليس مرحلة في تاريخ البشرية؛ بل هو جزءٌ من تركيب العقل البشري. 

ويذهب أوتو إلى تحليل ماهية المقدس في النفس والعقل البشري» فيرى أنه مكوّن من : 
1- الجليل: وهو الغيبي العميق في الذات الإنسانية؛ المثقل بالفزع والخوف الباطني المهلوس› 


ال ع ای عدن ننه اا ات م اماه اوهو ا سرن اشاس العدرية الصوفية: 
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2- الساحر: وهو الغيبى»ء الذي يأسر الإنسان بالحب» والرحمةء والعطف. فهو العطوف 
الودود مانح الحب» وهو القيمة الذاتية للمقدس. 

3- المهيب: هو المرجع الموضوعي الأخلاقي المعني بتحديد الخطايا والفضائلء أو الخير 
والشر» فهو مكوّن إيجابي موضوعي يشكل الحكمة والتوازن في النفس البشرية. 


هذا هو تشريح المقدس عند رودولف أوتوء الذي جعله مثل قوّتين متطرّفتين من (الخوف 
والحب) يمثلهما (الجليل والساحر)ء. ويعمل المهيب على التوازن بينهما وبين ما هو موضوعيٌ 


- فينومينولوجيا أوتو السايكولوجية والرمزية: 

يمكننا وصف منهج أوتو بأنه منهج فينومينولوجي؛ لأنه عالج (المقدّس) كبنية أساسية تكمن 
في النفس البشريةء من خلال أديان بدائية» وهندية» وتوحيدية» ثم قام بتشريحهاء وتشخيص 
مكوّناتها الثلاثة» فهو فينومينولوجي نفسيّ أكثر من آي شيء آخر. 

اكتشف أوتو أن المقدس في الإنسان يُعبّر عنه برموزء وليس بلغةٍء ويؤكد أوتو «أنّه لأجل 
وصف المقدس» لا يستعمل الإنسان إلا ترميزات فكرية» فليس بإمكانه الإحاطة بالمقدس إلا 
بوساطة بعض الصور والأشكال من التعابير الأدبية» التي هي لغات خاصة بالإنسان. ولكن 
يصعب استنتاج انتماء المقدّس إلى صنف الأشياء المرئية والقابلة للتحديد عبر اللغة. فليس 
بمقدور اللغة الإنسانية مدّنا سوى بتصورٍ غير وافي بالغرض لمقدس يبقى دائماً أمراً خفياً» 
(مسلان: 9م : 94(. 
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يكشف أوتو عن بعض هذه الرموز في كتبه الأخرى المعنيّة بالتصوف» والروح القدس» 
وأديان النعمة الهندية» ولكنه لا يتوصل إلى كشفها بشكل شامل » وهو ما سيعتني به بشكل أفضل 


كارل غوستاف يونغ. 
- التصوّف: 

عالح رودولف أوتو التصوّف في الشرق والغربء ووجد 
الفاسم المشترك بينهماء وتوصل إلى أن التصوّف يجمع بين أغلب 
الأديان» وهو قوّة مباشرة تتعامل مع المقدس وجهاً لوجه. 

ويرى أن التصوف لا ينبع من الخوف؛ بل من الحب. وكما 
وجد المقدس في النيومين» فقد كان هذا المقدس» وفقاً لشمكارء 
هو" الت اها وكلاهه) انان التو ت ال على اليج 
والعاطفة. 

يرى أوتو أن التجربة الصوفية أكثر من شعورء فهي يمكن أن 
والتعالى. 


- الطبيعة والدين: (1907م). 

- الحياة وزارة يسوع طبقا إلى وسيلة حاسمة: (1908م). 

- حياة وأعمال يسوع وفقا لنظرة تاريخية تقليدية: (1905م). 
- تصوّر الروح القدس عند لوثر: (1898م). 

- المسيحية وأديان النعمة الهندية: (1928م). 

- أديان النعمة الهندية والمسيحية (مقارنة ومفارقة): (1930م). 
- فلسفة الدين عند كانط وفريزر: (1931م). 

- الراهبات والرهبان والنظرة إلى العالم الطبيعي: (1904م). 
- المقالات الدينية: تكملة فكرة المقدس: (1931م). 


غلاف كتاب 
التصوف : الشرق والغرب 


- التصوّف الشرقي والغرب: دراسة تحليلية مقارنة لطبيعة التصوف: (1932م). 


- جيتا الأصلية: أغنية التعالي: (1939م). 
- سدهاتتا رامانوجا. 
- ملكوت الله وابن الإنسان: دراسة في تاريخ الإنسان: (1943م). 
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- السيرة الذاتية ومقالات اجتماعية: (996 1م). 

- فكرة المقدس: (1923م). ترجم إلى العربية» ونْشِرَ في دار المعارف الحكمية في «النت» 
(2010م). 


« مرسيا إلياد (1986-1907م): 

وَلِدَ مرسيا إلياد (وأصل لفظ اسمه مرتشيا إلياده) في رومانيا - 
بوخارست» عام (1907م)» من عائلة رومانية مسيحية أرثوذكسية 
متدينة. وكان والده خورخي ضابطا في الجيش» تفتحت مواهبه منذ 
صباه وشبابه. ودخل الجامعة (1928-1925م)» وكتب مقالاً دورياً 
في صحيفة «الكلمة» المعروفة» فاشتهر اسمهء ثم أكمل شهادة 
الليسانس في إيطالياء التي كانت أطروحته فيها حول (فلسفة النهضة 
الإيطالية وفلاسفتها). 

كانت سفرته إلى الهند منعطفاً كبيراً في حياته» حين نال زمالة 
دراسية من مهراجا مدينة قاسم بازار» في البنغال» في جامعة 
كلكوتاء حيث أقام في كلكوتا عام (1929م) لدراسة السنسكريتية؛ على يد العالم سودلراناث 
داسغوبتاء مؤلف (تاريخ الفلسفة الهندية) بمجلداته الخمسة» وقد عاش في منزله» وأحبّ ابنته» 


Mircea Eliade 


وتفتحت مواهبه الأدبية حينهاء فكتب سيرته الذاتية وحبّه في كتاب بعنوان (مايترايي) الذي ترجم 
إلى الإنجليزية والفرنسية بعنوان (الليلة البنغالية)ء وردّت الفتاة عليه » نافيةٌ ما ذكره» في رواية لها 
بالبنغالية بعنوان (شيء لا يموت). وكتب» أيضاًء روايته (إيزابيل ومياه إبليس). 

التقى غاندي» ودرس فلسفته الساتياغراها (جهاد الحق)؛ أي : المقاومة السلمية اللاعنفية» 
وتأثر بأفكاره. وحاول» بعدظٍء تطبيقها في رومانيا. كما درس تقنيات اليوغاء وفلسفتها (بانتا 
نجالي). على يد آستاذه» وكتب أطروحة الدكتوراه عن تاريخ هذا النوع من فلسفة اليوغاء ثم 
مارسها على يد الروحاني سوامي شيفاناندا. 

عاد إلياد إلى رومانياء وعَيّنَ في جامعة بوخارست» عام (1930م)» ودرّس موضوعات 
الفلسفة والأديان الهندية والرمزية الدينية عند الشعوب» وميتافيزيقا أرسطو. ترأس تحرير مجلة 
ازالموكمسيس» للدراسات الدينية» التي صدر منها ثلاثة أعداد حتى الحرب العالمية الثانية. 
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دل المعترك السياشى فى بلادة بقوّة) وتاضر البمينة والقاشية» والحرس“ الحديدى» 
TT‏ ذلك إل مهو :وو نضا عدار اللسيشى قن 
رومانياء أثناء الحرب العالمية الثائية» عُيّنَ ملحقاً ثقافياً في سفارة بلاده في بريطانياء وحين 
انتتصرت الاشتراكية في رومانياء لجأ إلى البرتغال» ثم إلى 5 (1957-1945م): حيث عبن 
في المدرسة العلمية للدراسات العليا للتدريس في باريس» وخلالها كان يكتب كثيراء وينشر في 
مجلات مثل: (نقدء تاريخ الآديان» وغيرهما)» وأصدر في فرنسا أفضل أعماله الفكرية الأولى 
في علم الأديان» وتاريخ الأديان. مثل: (أسطورة العود الأبدي). (الشامانية)» (اليوغا)» 
(دراسة في تاريخ الأديان). 

كانت المرحلة التالية المهمّة في حياته» في عام (1956م)» عندما دعي لإلقاء محاضرات 
في جامعة شيكاغو في أمريكاء في موضوع (نماذج ترسيمية للتكريس)» ثم عاد إلى أمريكا بدعوة 
من عالم الأديان جواشيم واش لإلقاء محاضرات جديدة» حيث طاب له البقاء في شيكاغوء 
وبقي فيها حتى وفاته» على الرغم من أنه كان يزور باريس» وسويسرا بصورة منتظمة. 

وفي شيكاغوء أسس» مع واش» مدرسة شيكاغو في تاريخ الأديان» التي ألقت بظلالها 
القوية على النصف الثاني من القرن العشرين» فكانت أساس علم وتاريخ الأديان. وحصل إلياد 
على منصب رئيس قسم تاريخ الأديان في جامعة شيكاغوء بعد أن كان يشغله صديقه واش. 
الذي توفي ي 

عمل إلياد مدير تحرير موسوعة ماكميلان للأديان» وتعاوت بع كارت يونغ في حلقة إيرانوس 
(273009) (وهي حلقة حوار ثقافي موضوعها الروحانيات» أَسّست في سويسراء عام (1933م)» 
وتنعقد كل عام مدّة أسبوع)». وتعاون مع أرنست يونغر في تحرير دورية أنتايوس (2)8018105 عام 
(1959م)» ومع جوزيف كيتاغاواء وشارل لونغ في دورية تأريخ الأديان. 

نشر إلياد أعماله الفكرية الكبرى بدءاً من عام (1956م) حتى وفاته. نال» خلال سيرته» 
شهادات فخرية كثيرة من جامعات وأكاديميات غربية عريقة» وحاولت الحكومات الرومانية» منذ 
السات «استمالة اللعرةة إلى زؤماتنا:»واعادت ا ل عتا ر له وا نة من التهم اليمينية التي 
ألصقت به» وكاد إلياد يستجيب أخيرا لهذه الدعوات» لكنه عدل عن ذلك نهائيا عندما وقع على 
بيان للمثقفين الرومانيين في المنفى يدين حملة القمع التي قام بها نظام تشاويشسكوء عام 
(1977م)ء وهكذا عادت الحملة المضادّة له في رومانيا. 

في الثمانينيات» شنت جهات حملة ضذه بتهمة معاداة السامية» والانتماء إلى الفاشية» 
والنازية» وتعرض» خلالهاء لأقسى أنواع الإرهاب الفكريء ورافق ذلك تدبير حريق متعمّد 
لمكتبه» وقع على أثرها في اضطراب نفسي وجسدي أدَى به إلى الوفاة في نيسان عام (1986م). 
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ملحوظة : اعتمدنا.ء في كتابة هذه السيرة الموجزة» على سيرة مرسيا إلياد» التي كتبها 
المترجم الدكتور سعود المولى». وقد وردت في تقديمه لترجمته كتاب إلياد (البحث عن التاريخ 


يمكنناء من حيث المبدأء تقسيم أركان فكر مرسيا إليادء على ضوء ما تركه من مؤلفات 
فكريةء إلى ثلاثة محاور أساسية» هى : 
(1) تاريخ الأديان وعلم الأديان: 

يمكننا اعتبار مرسيا إلياد أحد أكبر المؤسسين المعاصرين لعلم وتاريخ الأديان» فقد أثرت 
مؤلفاته» عموماء في هذا العلم» وجعلته راسخا. ففي الوقت» الذي قسّم جواشيم واش (وهو 
زميل إلياد في جامعة شيكاغو لدراسة الأديان)» ما كان يُسمّى (العلم العام بالأديان)ء إلى أربعة 
أقسام هي : «تاريخ الأديان» فينومينولوجيا الأديانء علم نفس الأديان» وعلم اجتماع الأديان». 
أفناف إلناد إلى .ذلك القارية ا لار رة :والمقارية الأجربولوجية: .ويعد الكثيوون أن تخرف 
إلياد لهذا الفرع المعرفي في الدراسة يمكن أن يوجز كما يأتي : 

«إنه فينومينولوجيا واجتهاد تأويلي مقارن» ومورفولوجيا تاريخية للظواهر الدينيةء في آن 
خا يمكن أن ندرجه تحت عنوان : التاريخ العام للأديان» أو شكال اکر تیدا نسميه 
gs‏ 

وعلى الرغم من ذلك. استطاع إلياد أن يميّز بين حقل علم الأديانء الذي كان يراه علماً 
فعلياء من خلال المنهج الفينومينولوجي الذي تبناه بعد فان درلو» ورودولف أوتوء وبين تاريخ 
الأديان العام والمقارن الذي ورثه من مؤرخي الأديان في القرن التاسع عشر. 

تدرس فينومينولوجيا الأديان الظواهر الدينية» وتجليات التجربة الدينية» وتدرس أنساقهء 
والبنية الشاملة لتلك الظاهرة» وبذلك فهى تدرس البنية والمعنى بعمق من خلال أنساق ثقافية. 
وهي لا تقارن بين الأديان؛ بل تشتقّ النسق العام للظاهرة من خلال أكبر عدد من الأديان. 

أمَا تاريخ الأديان العام» فيدرس تطوّر ظهور الأديان من عصور ما قبل التاريخ إلى الزمن 
المعاصرء وتاريخ الأديان الخاص يدرس تاريخ دين محدد منذ بدايته إلى نهايتهء أو استمراريته 
المعاصرة. أما الأديان المقارنة» فتقيم مقارنة بين دينين أو أكثر في أكثر من قضية مشتركة. 


(1) إلياد. البحث عن التاريخ والمعنى في الدين. المنظمة العربية للترجمة؛ 2009م» مقدمة المترجم الدكتور 
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«وقد استطاع إلياد لفت الانتباه» من خلال منهجه الفينومينولوجي. إلى مجموعة من الظواهر 
المهمة في كل» أو أغلب الأديان» وقد كان دفاعه عن (المقدس)»ء وتجلياته» منطلقا من كونه 
ليس مادة للدرس العلمي؛ دل باعديازه عنضراً بن هنا صر «التكريو ‏ النشرى وا لطي ان 
المقدس كامن فيناء وكامن في الطبيعة» ولذلك كان الدين. وكان يرفض اختزالية الدين 
.)Reductionism(‏ وإدراجه ضمن موضوعات العلوم الإنسانية الأخرى» كالاقتصاد. والقانون. 
والمجتمع؛ والسياسية حبك كان ير أن الدية ودراسة الذي لا جد من أن تحطى بها اسا 
المقابلة الفريدة (98065 ألا8) للدين؛ أي أنه كان يرى أثنا «يجب أن نفهم الظواهر الدينية على 
مستواها الخاص» باعتبارها شيئا دينيا. وهكذاء «يميز إلياد بين مقاربته الفينومينولوجية 
واللااختزالية من ناحية» والمقاربات النظامية الأخرى من ناحية أخرى. مثل: علم النفس» 
وعلم الاجتماع»› والاقتصاد. واللغويات» أو أي دراسة أخرى» يعدّها (زائفة)؛ لأنها تحلل 
الدين كنشاط بشري فحسب» وليس كنشاط مقدس. يقول إلياد: (إِنْ هذه المقاربات تفقد العنصر 
الفريد وغير المختزل للدين (المقدس». الذي يوجد على (مستواه الخاص) كشيء إن هنذا 
التفرّد هو ما يشار إليه بالمقارنة الفريدة» (ناي: 2003م: 185). 


(2) فلسفة الأديان: 

مكنا اعفار مرس اناد اسوه ادان لةس أغوان الكش هو القلو از الد جس 
فلسفي عميق». ولعل أهمّ م إسهاماته الفلسفية هذه تكمن في نقده الشديد لأفلاطون وفلسفتهء 
واعتباره بمثابة الفيلسوف البدائي» الذي جمع» في هيكله الفلسفي» كل ما كان الفكر البدائي 
ينادي به؛ إذ إن المثل الأفلاطونية بمثابة منطلقات الوعي البدائي» ورأى أن علم الوجود 
(الأنطولوجيا). الذي رسخه أفلاطون» هو علم وجود بدائي» وهو منظر البدائيين بامتياز. 

ويفرق إلياد بين الإنسان البدائي والإنسان المعاصرء فالإنسان البدائي يعتقد بوجود عالم 
مثالي مقدس. يسمو على هذا العالم» ولكنه يتجلى فيه هنا وهناك» وعلى الإنسان ا 
يتمسّك بالعالم المقدس» ويحتقر العالم الدنيوي. أما الإنسان المعاصرء فهو الذي ينتمي إلى 
العالم الدنيوي الملموس» الذي يرفض وجود عالم مقدس يسيّر العالم الدنيوي. 

EEA ESN هذاة‎ OE فك أو عن افق ماوكا امن‎ OS ss 
يكشف‎ 1 ١ اسان عاض تحبلا يرضخ لعبودية الأفكار الدينية في ا‎ 
حقيقتهاء وزيفهاء ويقاومهاء وأن يتصدى لكل الخرافات والمظاهر الأسطورية التي ترهب‎ 
الآخرين» ويرى أن هوس البحوث عن الأصول» الذي استشرى في الثقافة الغربية» منذ القرن‎ 
التاسع عشرء سببه الهزيمة المباشرة للدين» وقد وجد ا العا الأثمانة رو العامعرتي ا‎ 
أصولاً وجذوراً لكلّ شيء. فإن فشل فسيلمّح إلى وجود قوى غيبية خلف تلك الأصول.‎ 
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بل إنه ذهب إلى أبعد من ذلك» حين حلل الكثير من الإيديولوجيات الجديدة» التي تجاهر 
بكونها ضد الدين» ويردّها إلى أصول ومرجعيات دينية في تكوينها العميق» ومنها الماركسية» 
الى يزاها ار ردا ما وري قطيينا/الجديد 7 البروليتارياء وكتابها المقدس في 
کات رأس المال. ٠‏ ۰ 

وبالطريقة نفسهاء ينظر إلى النازيةء مقارنة بجذورها الجرمانية الوثنية الأسطورية» وتفوّقها 
العرقي المزعوم. 

ويرى إلياد أن التاريخ والإنسان المعاصر يتعرّضان لإرهاب المقدّسء والإنسان المتديّن» 
وتسهم أسطورة (العود الأبدي)ء الملازمة لكل الأديانء في تكريس هذا الإرهاب والقسرء 
ويرى أن الحوار الحضاري بين الثقافات والشعوب هو الحلّ الأمثل لخلق إنسان حضاري» ولما 
يسميه (الإنسانية الجديدة)ء التي عليها نزع خلافاتها الإيديولوجية؛ واستثمار الطاقة الروحية 
والثقافية للإنسان في بناء العالم. 

يرى إلياد أن المسيحية هي الدين الأمثل؛ لأنها تسعى لحفظ التاريخء فهي ليست ذات 
مسرى دائري؛ بل هي خظّيّة متوافقة مع التاريخ؛ لأن الله تجلى في التاريخ بصفة إنسان» 
وأوصل رسالته» ويمكن للإنسان المعاصر أن يتعلّم» وهو يواجه الأحداث التاريخية المؤلمة. 
وهكذاء يرى إلياد أن المسيحية هي الدين الوحيد الذي يمكنه إنقاذ الإنسان من إرهاب التاريخ. 
(3) مفاهيم ومعالجات مبتكرة: 

يمكننا إحصاء عدد من المفاهيم الفكرية» والدينية» والفلسفية» التي أصبحت من سمات 
معالجة مرسيا إلياد الفكرية لعلم الأديان» والتي جعلها مفاتيح لفكرة الثري والعميق» وهي : 

- المقدّس والمدسة 

لاشكٌ في أن إلياد كان قد استعار ما توصّل إليه رودولف أوتوء حول مبدأ (المقدّس). 
الع وا ى ان الفين والفغرية الدب فسان من ك ل هو اسان ووه كل الا ان وطور 
إلياد بحثه في هذا المجال» فرأى أن الدين يقسم العالم إلى (مقدّس) و(مدنّس)؛ المقدّس يرتبط 
بالإلهي المطلق الأسطوريء والمدنس بالنسبي التاريخي الخارج عن مجال الآلهة. 

الإنسان البدائي والمتدين هو الذي يعيش في» ومعء المقدس» بويد أن الرعان أو 
المكان» اللذين لا تطالهما القداسة» مدنّسان» وأنهما جزء من التاريخ» بينما الزمان أو المكان 
المقدّسان هما جزء من الأسطورةء والأسطورة هي ما يجعلنا نحن إلى هذه البدايات. 

إن إظهار المقدّس يصبح موضوعاً ماء شيئاً آخرء دون أن ينقطع عن كونه هو ذاتهء لاله 
يكمل مساهمته في وسط الكوني المجاور» فحجر مقدّس يبقى حجراء وبحسب ظاهره (بدقة 
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كر من وجهة نظر دنيوية)» ولا يميزه شيء عن الحجارة الأخرى. وبالنسبة إلى أولتك الذين 
يتكشف لهم حجر أنه مقدّسء. تتحوّل حقيقته مباشرة على العكس لحقيقةٍ مما فوق الطبيعة» 
وبعبارات أخرى» بالنسبة إلى من لديه تجربة دينية» تبدو الطبيعة برمّتها قابلة للتكشّف بصفتها 
قداسة كونية» فالكون» في كليته» يمكن له أن يصبح تجلياً مقدساً (إلياد: 1988م: 17). 

- المقاربة الفريدة: 

ابتكر إلياد مفهوم المقاربة الفريدة؛ ليشير بها إلى فرادة وتميز الدين (وجوهره المقدس). 
وعدم جواز إدراجه ودراساته» مثل باقي الظواهر الاجتماعية, أو الإبداعية» فالدين» بالنسبة 
إليه» مكوّن أساسئ من مكونات الإنسان الداخلية» وهو ليس ظاهرة عادية. 

«اسم المقارية الفريدة (060©615 أنا5) للدير.؛ أى: أنّهء بالنسبة إلى البادء يجب أن ته 

سم ر ین او NE‏ : مهم 

ال ا ا عن وها ا لاف اعا ع وا وک وع اا 
الفينومينولوجية واللااختزالية من ناحية» والمقاربات النظامية الأخرى من ناحية أخرى» مثل: 
«علم النفس» وعلم الاجتماع. والاقتصادء واللغويات. أو أي دراسة أخرى» يعدّها (زائفة)؛ 
انها تلل الذي كضاط تعرى تسسات ولبين قاط مقدس د يمول اده لزن هلام المقارياتك 
تفقد العنصر الفريدء وغير المختزل [للدين] (المقدس)ء الذي يوجد على (مستواه الخاص) 
كشيء فريد. إن هذا التفرد هو ما يشار إليه بالمقاربة الفريدة (80615و أنا85)» وذلك باعتبار 
الدين عنصراً مميزاً في النشاط البشري» ويمكن تفسيره بلغة البشر فحسب») (ناي : 2003م : 
185). 

لكنّ هناك فخ رأئ أن إلياد يبالغ فى وصفه للدين» وفى مصطلح (المقاربة الفريدة)» وعد 
العف ادالاد مقط ا ار بوا لفن به حول المقدين »وهر الأبعدن أن يكوك نوها 
بشريا. 

«تعرّضت المناقشة الفريدة (96076/15 ألا5S)»‏ حول تفرد الدين» لنقد شديد فى السنوات 
الآخيرة» ولاسيما من دونالد وايب» وراسل ماكاتشيون» حيث رفض الاثنان فرضية كون 
القداسة عنصا عالمياً نوخد فى الأديان كلها وفتدوا فكرة أن الغرض من دراشة الدين هر 
وصف وتحليل هذا الشىء (مثل الكيان الحقيقى والكيان المقدس)» باعتباره شيئاً مميزاً من أي 
جانب آخر من الحياة الثقافية والبشرية. بالنسبة إلى وايب وماكاتشيون» إن وجود تصنيف ديني 
مميز للكيان المقدس هو فرضية لاهوتية تقوم على شكل محدّد من أشكال الإيمان لا يمكن 
إثباته » ولا عدم إثباته. وبدلا من ذلك دافع کل منهما عه كوف دراس لدی دور اساسا حول 
ما فنده إلياد: دراسة الدين بوصفه نشاطا بشريا» (ناي: 2003م: 186). 
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- العود الأبدى: 
كان مرسيا إلياد يرى أن العودالأبدى «هو الاعتقاد أن 
Eh 8 5 5” 3‏ 
الماضي يحتوي الأصول المقدسة» ولابد من الرجوع إليها دائماء 0 
ما مباشرة» وإما بإقامة طقوس فى الحاضر تذكر بتلك الأصول» 
قو شيعا ننه ولو لوقت ور هر الف إن إنسان 
الحضارات التقليدية استطاع بوساطة طرق اصطنعهاء أن يتحمل 
(التاريخ)» وتنا كيف كان يحمي نفسه من التاريخء إمّا بإلغائه 
ورا عو يق ولادة الكونء وتجديد ولادة الزمان» وإما بإضفائه 


MIRCEA ELIADE 


على حوادث التاريخ معنىّ بعده تاريخي» وهو معني لا يقف عند 
تقديم العزاء وحسب» وإئما يتعدى ذلك ا وقبل کل شيء. 
إلى انطوائه على ترابط ؛ أي: قابلية الاندراج في نظام بيّن؛ حيث E‏ 

0 ١ 
لكل من الكون والإنسان سبب وجود» (إلياد: 987 1م: 243). ا‎ 


E CE‏ إلياة تعد عه كويد اللاسرانية 
(الفينومينولوجيا) في حقل الدراسات الدينية» إن لم يكن في المفاهيم» ففي المنهج» في أقل 
تقديرء وهذاء في حد ذاته» يكشف رهافته الفكرية» التي أدركت بسرعة أنْ المذهب 
الفينومينولوجي هو المنهج المناسب للعلوم الإنسانية» ولاسيما لعلم الأديانء بدلاً من المنهج 
الاستقرائي. الذي ساد هذه العلوم في القرن التاسع عشر بشكل خاص. 

وقد كشف إليادء في أبحاثه. العلاقة بين الرومانسية» والغنوصية» والحنين إلى الماضي› 
ويشاركه في هذا كل من جوزيف كامبل» وكارل غوستاف يونغ. فالرومانسية» والغنوصية» 
والنوستالجيا (الحنين إلى الماضي)» تشترك في كونها ترسم طريق العودة إلى الماضي وإلى 
الأعماق» وفي الماضي والأعماق تكمن النماذج البدئية والبدايات. 

- اليوغا: 

اطلع إليادء خلال دراسته في الهند على اليوغا. وكانت أطروحته للدكتوراه عنهاء باعتبارها 
أحد مظاهر التصوّف الهندي. ولكنّه أعطاها فهما خاصا يتجلى في الكثير من كتبه» حيث تعني 
عنده الخروج من الزمان» والمكان» والوصول إلى الحرية» دون بعض الاشتراطات التعسفية لما 
حول الإنسان. وقد ناقش نوعا منها هو: باتانجالى (/08]80[9). وسوترات اليوغاء وتقنيات 
اليوغاء مثل التركيز على نقطة واحدة» 5005 والانضباط فى الجهاز التنفسىء وعلاقة 
اليوغا بالبراهميةء والبوذية» والتنتراء والكيمياء الشرقية» والشبق الا اا وربطها 
بكل هذه المفردات» فاليوغاء عند إلياد» أكثر من مجرد طقس ديني. 1 
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- الخيمياء : 

يربط إلياد بين كيمياء الطبيعة والمقدّس لتتكون (الخيمياء)» 
التي هي كيمياء سحرية؛ أو دينيةء أو إلهية.» ويجعل هذه الخيمياء 
تظهر في سياقات ثقافية مرّت بها الشعوب. مثل النيازك والتعدين؛ 
فالنيازك تلهم الرهبة؛ لأنها هابطة من سماء المقدّس.ء بينما التعدين 
يلهم السحرء والقوى الشيطانية؛ لأن المعادن في باطن اللأرض» 
وفي عالم سرّي في الأسفلء ولذلك يؤكد إلياد العلاقة بين 
الخيميائيين والحدادين» باعتبارهم يعملون باتجاه واحد» ويؤكد أن 
الطبيعةء هي الأخرى» مثل الإنسان» تعيش تزاوجا جنسيا 
را يدها قفاع]: لفاوق »و الا يها زه واا ت 

الخيمياء ضرورية لإنتاج السحر والأساطير في المجتمعات 
التقليدية. ويتتبع إلياد نشوء الخيمياء في التقاليد الهرمسية وحجر 
الفلاسفة. 
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غلاف كتاب 
حدادون وخيميائيون 


كان الحا رة حون وعلاقؤة وهي تسحاؤلاتهم تحويل الرضاصض أو الخاد 
الأخرى إلى ذهب أو جعلها لامعة. وصناعة بعض الأدويةء إنما يعبرون عن قدرتهم على 


الابتكار والخلق. 

- الشامانية : 

يتوصل إلياد إلى أن أول من اشتغل بالخيمياء هم (الشامان)» 
الذين هم سحرة» وأطباءء وزعماء المجتمعات البدائية» الذين 
يمتلكون قوئ خارقة. فهم أوَّل من مارسهاء وقد ارتبطت ممارستها 
ببدايات الزراعة والتعدين بشكل خاص. ويرى إلياد أن الإله 
(سميث) كان الخد ال عل للها قفد تلفي الاما سيت 
أحجاراً من السماء ( نارك ا وراى أنها تمثل رسالة من السماء 
(أي: الوحى)ء وأنها تحمل قداسةًء وهذا ما يفسّر عبادة بعض 
أحجار النيازك. 

کان هو ارات ت هذه ا دق وكانيا 
منتزعة من عروش سماوية» ولذلك كانت تستعمل في طقوس 
التنشتة (العبور)» التي كان يمارسها الشامان في سكان أستراليا 


SHAMANISM 


NIircca Blade 


frets A NYE SDV MNO KR 
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ما يحدث على الأرض» وما يحدث في روح الرجل المريض» وطريق رحلة روحه» ولذلك 
يصف الشامان بأنه «هو الذي يرى»؛ لأنه وهب رؤية خارقة للطبيعة» فهو الذي يرى في فضاء 
الزمن ما يستطيع أن يراه رجل مضطجع من أرواح» وآلهةء ونفوس"". 

وقد أوضح إلياد أفكاره هذه في مجموعة من كتبه» ولاسيما كتابه (حدّادون وخيميائيون). 
الذي صدر لاحقاً باسم الحدّاد والبوتقة» وكتبه عن الشامانية. 

- التنشئة (العبورء التنسيب): طقوس التنشكة (119]100أم!ا) : 

طقوس ترافقت مع الشامانية والقبائل البدائية» ولكنها موجودة في الكثير من الأديان القديمة 
والوسطية؛ بل هي لا تزال ترسب في سلوكنا الحاضرء وأحلامنا المعاصرة. 

يرى إلياد» في كتابه (الشامانية: التقنيات العتيقة للنشوة)ء أن هناك ثلاث طرق لكي يصبح 
اا هي : اول عر ريق وغوه N‏ تداق أو قار له بوفانا # عن طرق 
وراثي. وثالثاً : عن طريق السعي والاجتهاد» على أن يتلقى نوعين من المعارف» كالأحلام 
والرؤى الغيبية» أو معرفة التقنيات الشامانية» وأسماءء ووظائف الأساطيرء والأرواح» وعلم 
الأنساب في عشيرته» أو معرفة لغة سريّة» وفي كل الأحوالء عليه أن يجتاز طقس التنشئة» أو 
البو أو السب حيبت ين اخفار الشاب ٠‏ الذي 'سيصبع:شامانا (بعذ أن تظين عليه غلامات 
العزلة والرؤى الغيبية)» ثم يخضع لسلسلة من الاختبارات الروحية» والجسدية» ويجبر على 
تناول أنواع معينة من الأطعمة والأشربة» ويمرٌ بمراحل غيبوبة» وصراع جسدي ونفسي» حتى 
يولد في نهايتها شابا جديدا عارفاء ويستطيع السيطرة على جسده وروحه؛ ليكون» بعد ذلك» 
مَهَيَاْ ليقوم بدور الشامانء الذي يكون بمثابة الزعيم الروحي» والفعليء والساحرء والطبيب 

:(Imagio Mundi) الصورة الكونية‎ - 

هي» بالنسبة إلى الإنسان المتدين» صورة الكون على الأرض» تلك التي يجب أن تحل 
فى ل رق اع جاه امن أو كان تكن ل القوية» أي الندينة«حيث يكون هاه 
مركز مقدّس ينطلق منه انتشار هذه الصورة الكونية للمكان؛ التي غالباً ما تكون على شكل 
دائري. إنها أشبه (بالمندالا الكونية) المنعكسة على الأرض» وتمثل الصورة الكونية الكون 
المضيء المبارك والمسكون بالمقدّسء بينما ما حولها يمثل الكاؤوسء والخواءء والظلام 
والفوضى» المسكون بالشياطين» ويرى مرسيا إلياد أنّ الصورة الكونية تكون حاضرةء دائماً» في 
بناء المعابد والمدن في الحضارات الدينية القديمة والوسيطة» وحتى في المجتمعات البدائية. : 


http://www.alchemylab.com/origins_of_alchemy.htm:{Origins of Alchemy:Esoteric Origins Shamanic, )1( 
Origins A Look at the Cultural Birth of Alchemy by Lynn Osburn (openi420@juno.corn). 
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وعادة. يكون مركز الصورة الكونية عبارة عن محور العالم أو الكون (61وم 4)ء أو 
(001نام اى)ء الذي هو بمثابة عمود السماءء أو (السرة) التي تربط السماء (الكون) بالأرض 

يعد اة كل ده الهو و وال اک اساسا لفكرة الان الد الذى ابم أن د نيما 
eb‏ وكاو نكن ولا ESE‏ الأرضي العادي المهجورء أو الذي ترتع فيه 
اعا واا 

- الأسطورة: 

اقترب مرسيا إلياد من التعريف الدقيق للأسطورة؛ وتحديد مظاهرهاء فعرّفها بأنها (حكاية 
مقدّسة). أو (تاريخ مقدّس). فقد قال: اا و ا تاريخ مقڏس» وهي» في 
المحصلة. (تاريخ حقيقي)؛ لأنها باستمرار تستند إلى وقائع» فأسطورة خلق الكونء مثلاء 
(حقيقية)؛ لأن وجود العالم ماثل للعيان» ويقدّم عنها الدليلء وقُلٍ لأر ذاثة عن أسطوة 
وأصل الموت» فهي» بدورهاء (حقيقية)؛ لأن موت الإنسان يقدّم عليها البرهان» (إلياد: 
5م : 12) ملامح من الأسطورة» كاسوحة. 

ويرى إلياد أن «للأسطورة وظيفة أساسية ومهمة في الحضارات البداثية. إِنّها تعبّر عن 
المعتقدات والشرائم» وتبرّر شأنهاء تصون المبادئ الأخلاقية» وتفرض العمل بهاء تكفل 
فعاليات الاحتفالاات الطقسية» وتقدم القواعد العملية المتصلة بشؤون الحياة اليومية؛ إذ تشكل 
الأسطورة عنصراً أساسياً من عناصر الحياة الإنسانية» ومع بعدها عن الرواية التافهةء التي لا 
طائل تحتهاء فإنّها على العكس» ٠‏ تمثل حقيقة نابضة بالحياة؛ إليها يرجع المرء دون انقطاع. إنها 
ا يال تظرية مجر ولاعرضا نافد بالضوو يل ا حقيقي للديانة 
البدائية» ولحكمة الحياة العملية» (إلياد: 1995م: 30-29). 


MITO 
Y REALIDAD 


Mircea Eliade 
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- الرموز الدينية : 
وهي نماذج مركّزة تعبّر عن إشارة من إشارات دين معين» وغالباً ما يمكن أن يكون أيّ شيء 
دسا اعقدها بط قرة جد نه فرق بيسن "وناك امكف من الألية الى قيعت لصون 
لترميز مظاهر الطبيعة» وقد نتج عن هذا تكوين الإرادات الإلهية المقبطلة ر 
عاصفة الآلهة» قمر الآلهة)؛. على سبيل المثال» ولذلك حصلت كل أنواع المزج بين الآلهة 
والطبيعة من أجل تكوين الرموز الدينية. 
يكشف مرسيا إلياد عن النظام الرمزي» الذي يسيطر على الطقوس والمعتقدات الدينيةء 
ويتناول» بالتحليل» رمزية صوت التنشئة» التي تعبر عن نهاية مرحلة في حياة الرجل» وولادته 
من جديد» ورمزيات الصعودء وأحلام اليقظة». والطيران السحري» ويحفل كتاباه (الأساطير 
والأحلام والأسرار» وصور ورموز) بتحليل وكشف الغطاء الرمزي لكل الممارسات الدينية. 
حاول إلياد أن يعيد الممارسات الدينية إلى خارطتها الرمزية المتكاملة من خلال (التأويل)» 
فالإنسان» عندما يمنح أيّ شيء القداسة» هو يجري (تأويلاً) له» ويحوله إلى رمز. هكذا تكون 
الرمزية المقدّسة لديه نهاية مجرى التقديس» وبذلك» يكون مجرى التجربة الدينية كما يأتي : 
مدنس (عن طريق التأويل) -> مقدّس (عن طريق التأويل) > رمز. 
* كتبه : 
أولاً: الأعمال الفكرية: 
- التاريخ المقارن لتقنيات اليوغا: (1933م). 
- سيرة الأوقيانوس: (1934م). 
- الخيمياء الاسيوية: (1934م). 
- اليوغا: مقال حول أصول التصوف الهندي (1936م). 
- الخيمياء ونظرية نشأة الكون البابلية: (1937م). 
- قصاصات (جذاذات): (1939م). 
- تقنيات اليوغا: (1948م). 
- دراسة في تاريخ الأديان: (1949م). 
- نماذج في مقارنة الأديان: (1949م). 
- الشامانية : تقنيات عتيقة للنشوة: (1951م). 
- حدادون وخيميائيون (الحذاد والبوتقة): (1956م). 
- العود: النماذج البدئية والتكرار: (1949). 
- اليوغا والخلود والحرية: (مقال عن أصل التصوف الهندي 1933م) (1958م). 
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- أنماط في الدين المقارن: (1958م). 

- باتنجالي ويوغا: (1962م). 

- مفستوفاليس والخنثوي: (1962م). 

- الأسطورة والواقع: (1963م). 

- مظاهر الأسطورة: (1963م). 

- الاثنان والواحد: (1965م). 

- من ديانات البدائيين على ديانات الزن: (967 ام). 

- من زالموكسيس إلى جنكيز خان: دراسة مقارنة للأديان والفولكلور من داسيا وشرق أوربا: 
(1970م). 

- زالموكسيس: الإله المتلاشي: (1972م). 

- الأديان الأسترالية (1973م). 

- السحر والعرافة والأنماط الثقافية: (1976م). 

- الرمزية والمقدس والفنون: (1986م). 

- موسوعة الأديان: (1986م). 

- صور ورموز: (1952م). ترجمه إلى العربية حسيب كاسوحة» وصدر عن وزارة الثقافة 
السورية. دمشق» (1998م). 

- الكون والتاريخ: أسطورة العود الأبدي: (1954م). ترجمه إلى العربية نهاد خياطة» وصدر 
عن دار طلاس للدراسات والترجمة والنشر» دمشق» 1987م. 

- طقوس ورموز التنشئة (الولادة وإعادة الولادة): (نماذج التنشئة: محاضرات جامعة 
شيكاغو). ترجمه إلى العربية» تحت عنوان: (التنسيب والولادات الصوفية)» حسيب 
كاسوحة. 

- المقدّس والمدنس: طبيعة الدين: (1957م). ترجمه إلى العربية عبد الهادي عباس» دار 
دمشق (1987-1986م)» وترجمه عادل العواء تحت عنوان: (المقدس والعادي). ونشر في 
دار صحارى للنشرء (1994م). 

- الأساطير والأحلام والأسرار (1957م): ترجمة إلى العربية حسيب كاسوحةء ونشرته وزارة 
الثقافة السورية» (2004م). 

- الصور والرموز: دراسات في الرمزية الدينية: (1961م). ترجمه إلى العربية حسيب 
كاسوحة. ونشرته وزارة الثقافة السورية» (1998م). 

- البحث: التاريخ والمعنى في التاريخ : (1969م). ترجمه إلى العربية حسن قبيسي بعنوان: 
(الحنين إلى الأصول: في منهجية الأديان وتاريخها)» ونشره في دار قابس» بيروت» 


10 علم الأديان 


(1994م). وترجمه الدكتور سعود المولى» تحت عنوان: (البحث عن التاريخ والمعنى في 
الدين) (2009م). وصدر عن المنظمة العربية للترجمة. 

- تاريخ الأفكار والمعتقدات الدينية ج1: من العصر الحجري إلى ألغاز الإليوسين (1978م). 
ج2: من غوتاما بوذا على انتصار المسيحية (1982م). ج3: من محمد إلى عصر الإصلاح 
الدينى (985 1م). ترجمه إلى العربية عبد الهادي عباس» وصدر عن دار دمشق فى ثلاثة 
أجزاء. (1986م). 
ثانياً : الأعمال الأدبية: 

- كيف وجدت حجر الفلاسفة: أوّل قصة نشرها إليادء وعمره 14 سنة (1921م). 

- قصر نظر المراهق: رواية (1924م)» وقد نشرت كاملة عام 1992م. 

- خط سير الرحلة الروحية: (1927م). 

- اعتذار عن الرجولة: (1928م). 

- إيزابيل ومياه الشيطان: (1930م). 

- في دير عند جبال هملايا: (1932م). 

- العودة من الجنة: (1932م)ء وقد نْشِرّت في (1934م). 

- كيورني: الجزء الأول من ثلاثية» معها: (المشاغبون, الحياة الجديدة) (1934م). 

- العمل تحت التنفيذ: (1935م). 

- الآنسة كريستينا: (1935م). 

- الأفعى: (1936م). 

- ألعاب المغامرة والإثارة: مغامرة (1937م). 

- الزواج في الجنة: (1938م). 

- إفجينيا: (1939م). 

- ليالي في سيرامبور: (1940م). 

- الناس والحجارة: (1943م). 

- رجل عظيم: (1945م). 

- الخ الضال: (1946م). 

- مسرحية في فصل واحد: (1951م). 

- اثنا عشر ألف رأس من الماشية: (1952م). 

- الغابة المحرمة: رواية ملحمية: (1954م). 


العلوم الإنسانية حاضنةً لعلم الأديان 41 1 


- ابنة القبطان : (1955م). 

- وداعا: (1955م). 

- مع فتيات الغجر: (1960م). 

- صور العالم الرابع عشر: (1963م). 

- إيفان (القدر): (1963م). 

- الجسر: (1963م). 

- الرجل الذي يستطيع قراءة الحجر: (1963م). 

- ثكنة: (1964م). 

- الحجوز والبيراقراطيون: (1967م). 

- ديونسيوس في المحكمة: قصص قصيرة (1968م). 
- العمود الذي لانهاية له: (1970م). 

- انتظام عام: (1971م). 

- الاختفاء في بوشنوالت: (1974م). 

- شباب بلا شباب: (1975م). 

- النعم الثلاث عند ديونسيوس: (1977م). 

- تسع عشرة وردة: (1979م). 

- ديان في نويفلي: (1979م). 

- في ظل وجود ليلى: (1982م). 

- المغامرات الروحية: (1946م)» نشرت في (2012م). 


ثالثاً : المذكرات والسير: 
- مايترابي (1929م): وقد ترجمت إلى الفرنسية والإنجليزية بعنوان: (الليلة البنغالية). 
- ذكريات: (سيرة ذاتية) الطفولة والشباب (1967م). 
- مقاطع من سيرة حياة: ج1 (1967-1945م). 
- مذکرات وعود الربيع : (1979م). 
- مقاطع من سيرة حياة: ج2 (1981م). 
رابعاً : متفرقة : 
- سالازار (1942م). 


- أوس رومينوس (1943م). 


142 علم الأديان 


2- سوسيولوجيا الأديان (علم الاجتماع الديني) 

تُعَدٌّ التخصصات,. التي ظهرت في علم الاجتماعء نموذجاً مهما لتعزيز هذا العلم وتكوينه 
المستقل» فقد ظهرت هذه التخصّصات حسب الحاجة:ء التي كانت تقرّرها وقائع التطبيق على 
الأرض» ومنها: علم الاجتماع العام» العائلي. الصناعي» الاقتصادي. السياسي»ء الديني» 
الطبي» الحضري» الإعلامي» الجنائي» التربوي» التنظيمي... إلخ. 

كان علم الاجتماع قد تأسّس للتوّء وسرعان ما تخصّص فرع منه في دراسة الأديان» فبدأ 
علم الاجتماع الديني بالظهور شيئاً فشيثاً» وأصبح يدرس علاقة المجتمع بالدين» والظواهر 
الاجتماعية» التي يكون فيها للدين دور مهم» مثل المؤسسات الدينية وآليات عملها الاجتماعية/ 
ونظام السلطة في المؤسسة الدينية» وأصبحت دراسة الطقوس مهمّة اجتماعية» باعتبار أن هذه 
الطقوس تمارس» في الغالب» بصورة جماعية» وتضفي على المجتمع لوناً خاصاً. وهكذاء بدأ 
علم الاجتماع الديني يكون له شخصيّته مع مرور الزمن؛ حتى أصبح واضحاً في النصف الأول 
من القرن العشرين. 
٠‏ أوغست كونت (1857-1798م): 

تكد وكيك" كولف ا لعن ا اراز يلاله 
هو الذي أطلق مصطلح (سوسيولوجيا)؛ أي: (علم الاجتماع)» 
على هذا العلم؛ إضافة إلى أنه مؤسس الفلسفة الوضعية في أوربة 
والعالم كله. 

بلور نظرية المراحل الثلاث لتاريخ البشرية (المرحلة اللاهوتية 
الدينية» المرحلة الميتافيزيقية» المرحلة الوضعية» أو العلمية 
الحديثة). ولعل أهمٌّ مساهمة لكونت دعوته لإنشاء (دين البشرية)» 
الذي يتجاوز المسيحية؛ وتعصبها الخاص بالمسيحيين» فهو يرى أن البشرية كلها جديرة بدين 
جخديد تدخا فيه الأديان جنيع ققد كان ضة الالجاد»»«وفد الترعة المادية»ؤهذا الدين 
الجديد. الذي دعا إليهء ليس (دين الفلسفة)ء الذي أرادت الفلسفةء عبر تصوراتها الميتافيزيقية» 
خلقه منذ أفلاطون وما قبله» وهو ليس دين (الربوبية)» الذي هو نتاج عصر العقل» والذي ألغى 
الوحى» وتوصل إلى الله والدين من خلال العقل. وكان كونت يدرك أن الديانة المسيحية قد 
ا بعد أن تعرّضت للنقد والشك والعقل والطبيعة» لكنّه كان يدرك أن الفريق لع 


August Comte 


نهر ؛ بل هو بحاجهة إلى بلورة مفهوم حديد» وقد أخذ كونت على عاتقه اين هذا المشهوم» 
من أجل دين بشري شامل يقوم على | لحبء ويتجاوز الأنانية والمصالح العابرة. 
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كان يدعو إلى صياغة دين جديد يختلف عن دين » أو أديان» القرون الوسطىء اومن 
فالدين في عصر العلم؛ أي: في عصر الفلسفة الوضعية الظافرة» هو غير الدين في عصر ما قبل 
العلم؛ أي: في العصور الوسطى. لقد تغيّر مفهومه كلياء ولم تعد له أيّ علافة بمحاكم التفتيش» 
وملاحقة العلماء والمفكرين» وتحريم قراءة أعمالهم وكتبهم من قبل البابا والفاتيكان. لا يمكننا 
أن نفهم تصوّر أوغست كونت للدين إذا لم نربطه بتصوّر المفكرين الآخرين» الذين عاصروه 
كماركس » وفيورباخ» ونيتشه. ومعلوم أن هؤلاء الفلاسفة الثلاثة اتهموا بالإلحاد. ومحاولة 
القضاء على الدين» ولكنّ أوغست كونت لم يكن ملحداً» (2005 :لوزممعللا). 


لقد كان كونت أقرب إلى (النبي الوضعي)ء وديانته دين البشرية «(Religion of humanity)‏ 
أو ما يمكن أن نسميه (دين الإنسان»» أو (دين الإنسانية)» وهي أقرب إلى الديانة الوضعية» 
وهي» بالقدر الذي تبشر فيه بدين جديد» تبشّرء أيضاًء بما سيحقّقه العلم للبشرية من سعادة. 
هكذا أراد كونت» عبر فلسفته الوضعية» أن يؤسّس العلم الجديد» والدين الجديد» والفلسفة 
الجديدة» وعلم الاجتماع الجديد. فهل نجح في ذلك؟ 

يعد كونت أحد أعظم الفلاسفة في عصره والحقيقة أن الديانة الوضعية» التي قدّمها بدلاً 
من الديانة اللاهوتية» كانت هي الفلسفة الوضعية نفسهاء التي كان ينظر إليها باعتبارها الديانة 
الحقيقية والكاملة. 

اقترح كونت» بدلاً من (الله)ء فكرةً (الإنسانية)ء التي يسميها (الكائن الأعظم أو الأعلى). 
وأطلق على الناس (خدم الإنسانية)ء بدلا من (عبيد الله)» ولا شك في أن ديانته هذه تتويج 
للفلسفة الإنسانية» التي سادت قبل قرنين» وكان كونت يريد أن تكون كنيسة هذا الدين في 
باریس بدلا من روماء التي هي كنيسة الدين المسيحي. 


وهكذاء يبدو لنا المشروع الديني لكونت نوعاً من (تأليه العلم)» فمثلما كان دين الربوبية 
التأليهي في القرنين السابقين هو (تأليه العقل)» فإن كونت أله العلم عبر المذهبين الوضعي 
والإنساني. 

ومن الطريف أنْ كونت دعا دين البشرية )۸0١ ۵١#‏ باسم آخر هو السوسيولوجيا 
(لاوهاماهه50)؛؟ أي : علم الاجتماع» ويكون» بذلك» قد حاول محاولة مخلصة لردم الهوة بين 
العلم والدين. وكان يسمّي السوسيولوجياء قبل ذلك» (الفيزياء الاجتماعية). 


كان كونت يقول: «الشيء المطروح شا اليومء ولأول مرة في التاريخ» هو إحلال 
الأرضي محل السماوي» والوضعي محل الغيبي» والواقعي محل الشعري... ومّن هو العبقري» 
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الذي لا يشعر بأن هذه هي المهمة الأساسية المطروحة على عصرنا؟ لحسن الحظ أن الأمر لم 
يعد يتعلق بالهدم» وإنما بالبناء» والتعمير» والتنظيم. لقد انتهى عهد الثورة الفرنسية)""©. 
« إميل دو ركايم (1917-1858م): 

فيلسوف وعالم اجتماع فرنسي كبير. وضع لعلم الاجتماع 
منهجيّته الخاصة» التي تقوم على أساس النظرية والتجربة» والتي 
أوضحها مفصلاً في كتابه (قواعد المنهج السوسيولوجي). وفي 
حقل الأديان» أسهم إسهاما كبيراً في المعالجة الاجتماعية 
للأديان» من خلال كتابه (الأشكال الأولى للحياة الدينية). ويعد 
مؤسساً لعلم الاجتماع الحديث» ورئيساً للمدرسة الوظيفية في علم 
الاجتماع. Emile Durkheim‏ 
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ولد في مدينة إبيتال الفرنسية من أسرة رجال دين يهودية» 
ا 5 بمدرسة الأساتذة العليا عام (1879م)» وتأثر بأوغست كونت» وكان 
هّه أن يخلّص علم الاجتماع من الفلسفةء والتاريخ» وأن يؤسّسه علماً إنسانياً مستقلاً له منهجه 
العلمي الخاص به. 

سافر إلى آلمانيا» حيث درس الاقتصاد» والفولكلورء والأنتربولوجيا الثقافية» ثم عاد إلى 
فرنساء وعَيّنَ في جامعة بوردو (1887م)» وحصل على كرسي علم الاجتماع» ثم في جامعة 
باريس (1902م). 

في جامعة بوردوء ألقى دروساً في علم الاجتماع العائلي» والجنائي» والتربوي» والديني» 
وفي المذاهب السوسيولوجية» والمسؤولية» والجزاء. والتنظيم الاجتماعي للقبائل الأسترالية 
القديمة. 

توفي دوركايم» بعد الصدمة التي تلقاها عندما فيل ولده الوحيد في عمليات الحرب العالمية 
الأولى» وهو ابنه الذي خطط له أن يرث علمهء بعد أن جعله متخصّصا في سوسيولوجيا اللغة. 

واجهت آراء دوركايم حول الأديان انتقادات واسعة» ولاسيما من قبل أرنولد فان جتيب 
(6600©0 1/30) (وهو خبير في الدين والطقوس». الذي وجه انتقادا إلى المصادر التي اعتمدها 
دوركايم لدراسة الآديان البدائية» وأوضح أن هذه المصادر ليست علمية» فقد جمعها تجار 
ومبشرون لا فكرة عندهم عن الجمع العلمي الدقيق للمعلومات الأنتربولوجية والاجتماعية» وقد 


000 هاشم» صالحء مدخل إلى التنوير الأوروبي. تاريخ الاقتباس: 2012/12/5« موقع التنوير: 
http://www.arabatheistbroadcasting.com/books‏ 
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قبلها دوركايم بسذاجة» ودون تدقيق. أمّا على المستوى النظري» فقد أشار فان جنيب إلى ميل 
دوركايم إلى الاعتماد على المخططات الإثنوغرافية النظرية الجاهزة» ولم يبذل جهدا في ابتكار 
وتنظيم مخططات جديدة. 

يرى دوركايم أن التفريق بين المقدّس والمدنس وحده لا يخلق ديناً متكاملاً؛ إذ يجب أن 
تتوافر ثلاثة أنساق أساسية تعرّز ذلك» وهي : 
1- نسق المعتقدات الدينية. 
2- نسق الطقوس والشعائر. 
3- نسق الجماعة والأخلاق. 

وتعمل هذه الأنساق الثلاثة مع بعضها لتكوين الدين» الذي توصل دوركايم إلى تعريف مقنع 
له» وهو: نسق موحد من المعتقدات والطقوس المتوحّدة في مجتمع أخلاقي واحد (نسميه 
الكنيسة) تجاه المقدس ومستلزماته» على أن يلتزم به الجميع. 

وضع الأسس الحقيقية لعلم الاجتماع» ومعه أصبح لهذا العلم منهجه العلمي الخاص القائم 
على النظرية والتجريب» وهو ما أوضحه في كتابه (قواعد المنهج السوسيولوجي). ولا نريد أن 
نفل في إنجازاته في علم الاجتماع؛ لأن ما يهمّنا هو جهوده في تحفيز الجانب السوسيولوجي 
في الدين» أو علم الاجتماع الديني. 
- أهمية الدين : 

فى كتابه (الأشكال الأولى للحياة الدينية).» درس» عامداً» الأديان البدائية» ولاسيما دين 
قبيلة الأورنتا الا و الآديان ااا ف السجاما رة مق لادان 
المتأخرة. فالدين» عندهم» أشبه ب: (الضمير الجمعي)» فهو أخلاق جامعة لكل تفاصيل الحياة 
الاجتماعية» ورأى أله كلما نطوّر المجتمع تعرّض الدين للتكسّر؛ لأنه سيضيق بدخول عوامل 
أخرى» كالعلم» والفلسفةء والقوانين» وغيرها. ورأى دوركايم أن المجتمع هو أساس الدين» 
وهو من صنع الدين؛ لأنه» بالاتفاق» يحول الأشياء والظواهر إلى مقدّسة ومدنسة» وهذه هي 
بداية الدين. 
- المقدس والمدنس: 

الس هو الاي سول »وعدن الح كات ر وکر لوه د في 
المجتمع إزاءه التقديس» والاحترام» والغموضء والهيبة» والرهبة» والشرفء والعظمة» 
والقوة. أما المدّنسء» فهو ما تبقى خارج المقدس من جوانب الحياة اليومية النفعية والدنيوية» 
وسيكون سلوك الإفراد إزاءه الابتذال» واللامبالاة» والضعف» والفساد. 
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وبذلك يكون دوركايم قد وضع يده على جوهر الدين ونشوئه» وفتح طريقاً مهماً لمناقشة 
ماهية الدين الاجتماعية» لكته رأى أن ذلك لم يكن كافياء حيث يحتاج الدين ليكون دينا إلى 
ثلاثة أمور هي : (المعتقدات» والطقوس. والكنيسة؛ أي: الجماعة)» وبذلك وضع دوركايم 
أوّل مقترح لتقسيم مكونات الدين. 
- الطوطمية : 

وكان دوركايم أوّل من اكتشف (الدين الطوطمي)» وما يوازيه من التنظيم الاجتماعي الذي 
هو (العشيرة)» وقد رأى أن القوى الدينية هي القوى الجمعية والمجهولة للعشيرة. 

أمّا سبب اعتبار الطوطم مقدساًء فيرجع إلى أنه يمثل رمزاً للجماعة نفسهاء فهو يجسّد القيم 
المحورية في حياة الجماعة» أو المجتمع. وليست مشاعر الإجلال والإكبار» التي يحملها أفراد 
الجماعة إزاء الطوطمء إلا تعبيراً عن احترامهم للقيم الاجتماعية الأساسية السائدة بينهم. 

إن موضوع العبادة -في نظر دوركايم- هو المجتمع نفسه. الذي يسعى إلى أن یؤگد ذاته 
بذاته» ويرسخ شرعيته وقيمه. من هناء فإِنْ الآلهة هي صورة للمجتمع» وليس المجتمع صورة 
للآلهة. ويشدّد دوركايم على أن الديانات لا تنحصر في المعتقدات فحسب؛ بل تتجاوزها 
لتشتمل على مجموعة من الأنشطة الطقوسية» والاحتفالية الدورية» التي يتجمع فيها المؤمنون» 
ويلتقون معا (غدنز: 2005م: 581). 

ويؤدي الانفعال الجمعي دوراً مهماً في التحوّلات الاجتماعية الكبرى» حيث يولد الدين 
داخل بيئة الانفعال الجمعي» وقد يتراجع فيها أيضا. 

حاول دوركايم أن يكتشف منطلقات إنسانية جديدة للأخلاق غير تلك المنطلقات الدينية» 
التي أصبحت متوارئة دون نقاش» ورأى أن أخلاق الدين تقايض الأخلاق مقابل ثمن دنيوي» 
أو أخروي» يجري على شكل طقوس وشعائر لا عقلانية. كان دوركايم يرى أن المقدّس رمزء 
قبل أيّ شىء» والدين هو مجموعة من الرموز والأفعال والمعتقدات المتعلقة بها؛ أي: 
الف مض عاك الناس» لكتهاء من جانب آخرء توحّد الناس في جماعة. 

وكان التحليل» الذي قام به دوركايم» قد أظهر «وجود علاقة دينية بين الفرد وعشيرته» أو 
قبيلته» أو وسطه الاجتماعي. تلك العلاقة ذات الطابع القدسي أظهرت لدوركايم» كما بدت 
وراء أصل كل دين» أن الطوطم هو الوجه الآخر للمقدّسء فهو الانعكاس الرمزي على 
المستوى الديني للجماعة البشرية. وهكذاء يخلص إلى أن الوقائع الاجتماعية تفسّر الوقائع 
الديئية» إذاء فكل ذين له أضل اجتماعى» وبهذا قان سلطة الطفقوس تفسر على أساس أنها 
ميراث اجتماعي» (مسلان: 2009م: 75 

باختصار شدید» كان دوركايم یری أن أصل الدين يكمن في الأوامر الاجتماعية. 


العلوم الإنسانية حاضنةً لعلم الأديان 147 


- مستقبل الأديان: 

«كان دوركايم يعتقد أن تأثير الدين سينحسر مع تطوّر المجتمعات الحديثة» وسيحل مكانه 
التفكير العلمي. ويشترك دوركايم مع ماركس في الرأي بأن الدين التقليدي؛ أي: الإيمان بآلهةء 
أو قوى علوية» هو على وشك الاختفاء. ويقول دوركايم» في إحدى عباراته المشهورة: (لقد 
ماتت الآلهة القديمة)» غير أنه يعترف بأن الدين قد يستمرء وإن كان ذلك بأشكالٍ بديلة أخرى. 
وها زات ا اللحدقه عدون فين الما سات الظقويية انا كبق ابا ل جاع 
وقيمها الأساسية. ولم يتخذ دوركايم موقفاً واضحاً من الأفكان تند اله اميه لوقاف اده 
التقليدية» غير أنه آلمح» أكثر من مرة» إلى أن الشعائر البديلة ستدور حول القيم الإنسانية 
والسياسية» مثل: الحرية» والمساواة» والتعاون الاجتماعي» (غدنر: 2005م: 582-281). 


- مساهمات مونتسكيو في تكوين علم الاجتماع: (1892م). 

- عن طبيعة الجريمة: (1895م). 

- المجلة السنوية لعلم الاجتماع: (عام 1896م). أصبحت لسنوات عديدة المجلة الرئيسة 
للفكر الاجتماعي والبحث في فرنسا. 

- حظر سفاح القربى وأصوله: (1897م). 

- الصورة الأولية للحياة الدينية: (1912م). 

3 مطلوب من الحرب؟ : (1914م). 

- ألمانيا فوق الجميع: (1915م). 

- التعليم وعلم الاجتماع: (1922م). 

- التعليم الأخلاقي: (1925م). 

- الاشتراكية: (1928م). 

- البراغماتية وعلم الاجتماع: (1955م). 

- تقسيم العمل الاجتماعي: (1893م). ترجمه حافظ الجماليء ونشرته اللجنة اللبنانيةء 
ىروت > (982 ام). 

- قواعد المنهج فَئْ علم الاجتماع: (1895م). ترجمه محمود قأسمء ونشرته دار النهضة 
العربية» (1994م). 

- التربية الأخلاقية: (1903م). ترجمه السيد محمد علي بدوي» وعلي عبد الواحد وافي» 
ونشرته دار مصر للطباعة. 
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- علم الاجتماع والفلسفة: (1924م). ترجمه الدكتور حسن أنيس» ونشرته مكتبة الأنجلو 
الأميركية. 
= الانتحار: (897 1م(« تر جمه حسن عوده» ونشرته الهيئة العامة السورية للكتاب. 


نظر هربرت سبنسر إلى المجتمع ككائن عضوي (بيولوجي) 
ينموء ويتكاثر» ويتناسل مثل أيّ كائن حي» ولكنٌ هذه المقاربة 
البيولوجية لم تكن متطابقة تماماً. فهو يقارن بين المجتمع والكائن 
الحي في التطوّر والنموء وتباين البناء الوظيفي في أجزاء كل 
منهماء فكل جزء من جسد الكائن العضوي يودي وظيفة معينة» 
وكذلك كل جزء من المجتمع» لكنّ الوعي» أو الشعور» ينتشر في 
كل أفراد المجتمع» بينما ينحصر في جزء من الكائن. 

كان يسمّي كل (ما لا يقبل المعرفة) جزءاً من الدين» وأن 
الاعتراف بما لا يمكن معرفته هو أحد أسس الدين. أما القابل للمعرفة فهو أساس العلم. ويرى 
سبنسر أن النزاع الطويل بين الدين والفلسفة والعلم متأثّ من عدم الفصل بين ما يجب أن يكون 
في حقل كل منهما؛ أي: باختلاط مساحة وأهداف كلّ من هذه الحقول. 

القطورية لاا غ الو ناد نهنا سس :سنت على الذي ايض + كان يري أن 
الدين سترحيت الم اسن ران اسان لان لم تستطع معرفة عالم ما بخ ا ا 
غير متطورة. 
« ماكس فقيبر (1920-1864م): 

عالم اقتصاد واجتماع وسياسة ألماني. أكثر أعماله شهرة كتاب 
(الأخلاق البروتستانئية وروح الرأسمالية)» الذي يُعَذَّ من أهمّ 
الأعمال التي سی لعلم الاجتماع الديني. 

E N ER IC E E E E 
ومناقشة ظاهرة الحداثة (1/006015:0). التي هي الجامع الأكبر‎ 
لانشغالات الغرب منذ النصف الثاني للقرن التاسع عشر حتى يومنا‎ 
هذا. وهذا يعني أن فيبر كان على علم دقيق ومرهف بطبيعة عصره»‎ 
فقد كان يتحرّى أسباب ظهور الحداثة في أوربة وأمريكاء دون بقية‎ 
العالمء ثم إن علم الأديان هو ابن الحداثة بكل ما تعنيه هذه الكلمة» منذ ظهور أول استعمال لهذا‎ 


Herbert Spencer 


Max Weber 
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المصطلح. إلى التطورات الحداثوية للعالم في القرن العشرين» إلى ولادة علم الأديان في عصر ما 
بعد الحداثة. وكان يرى أن الحداثة ظهرت» أولاء من الدين مع بزوغ البروتستانتية. 

الواعتبر فيبر دراسته لأديان العالم مشروعاً واحداً متكاملاً. كما أن مناقشته لآثار البروتستانتية 
على التنمية في الغرب كانت تمثل جانباً واحداً من محاولته فهم آثار الدين في الحياة 
الاجتماعية» والاقتصادية» فى سياقات ثقافية منوّعة. وخلص فيبر من تحليله للأديان الشرقية إلى 
الله ا ری على عو ابعر ع ليه رل وو ت ار ماف الا التى که 
الكوك. :ولا ي ذلك أن التضارات غير الخربية كانت متظيلقة اى وجه مين الرجوه؟ بل بعتن 
ببساطة با مدل A N e‏ اكات سائدة في أوربة» (غدن : 
5م 583(. 

قام فيبر بدراسات مقارنة تناولت الأديان الكبرى»ء والعلاقة بين الظروف الاجتماعية 
والاقتصادية من جهة» والاتجاهات الدينية من جهة أخرى... وعن الدورء الذي كان يؤديه 
الدين» من خلال دراسات فيبر» فإن ريمون آرون يقول: إن نقطة الانطلاق» في دراسات فيبر 
عن علم الاجتماع الديني؛ في اعتقادهء أن فهم أي اتجاه يحتاج من الباحث إلى إدراك تصوّر 
الفاعل للوجود بأكمله؛ «إذء فى ضوء هذا الاعتقادء حدّد فيبر التساؤل الآتى لكى يجيب على 
دراساته : ا مدى NT‏ الدينية عن العالم والوجود في ا الاقتصادي 
للمجتمعات كافة)». ويقول 1970 :8000): إن ماكس فيبرء في دراسته لتأثير الأخلاق 
البروتستانتية على الرأسمالية» كان يريد أن يؤكّد قضيتين هما: 1- إن سلوك الأفراد» فى 
مختلف المجتمعاتء يُفَهّم في إطار تصوّرهم العام للوجود. نقد لمعف اهنا لويد ان 
أحد أهمّ هذه التصورات للعالم» التي تؤثر في سلوك الأفراد والجماعات. بما في ذلك السلوك 
الاقتصادي. 2- إن التصورات الدينية هي» بالفعل» أحد هم محدّدات السلوك الاقتصادي› 
ومن ثم فهي تعد امن أسباب تغير هذا السلوك. على أن قيبر لم يعالج:الجوائب المختلفة للدين 
بوصفه ظاهرة اجتماعية؛ بل اكتفى بدراسة الأخلاقيات الاقتصادية للدين» ويقصد منها ما يؤكّد 
على الدين من قيم اقتصادية»'. 

وإذا أخذنا بنظرية فيبر الاجتماعية» يمكننا القول: إِنّ (الفعل الاجتماعي الديني) هو 
الموضوع الأساس لعلم الاجتماع الديني» والفعل الديني يصبح فاعلاً. عندما يرتبط معطى الفرد 
بسلوك الجماعة. وحينما يرتبط معطى الجماعة بسلوك الفرد. 

لاحظ فيبرء في كتابه (الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية)ء العلاقة بين انتشار 
البروتستانتية وظهور الرأسمالية» والرأسمالية هي سبب حداثة المجتمع الغربي» التي سبّبت له 


www.wikipedia.org. (1 ) 
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كل هذه الحضارة دون غيره. وبذلك يكون فيبر قد انتبه إلى ما لم ينتبه إليه غيره (أي: الربط بين 
البروتستانتية والرأسمالية). وهوء بذلك» يكون أكثر علمية وتأنيا من ماركس» الذي سارع وحكم 
على الدين كله حكما واحداء وبذلك ضاعت منه فرصة هذا الاكتشاف الفريد. 

إذاّء بعد انتشار البروتستانتية» انفجرت الرأسمالية في أوربة» ثم في أمريكا. هكذا أمسك 
فيبر بحقيقة نشوء الحضارة الغربية» وربط بإحكام بين الاقتصاد والدين. 

وحين ذهب إلى تاريخ الأديانء حللها بدقةء أيضاًء على ضوء اجتماعي واقتصادي» فقد 
رأى أن البوذية» والهندوسية» والتاوية» تدعو إلى الزهد السلبي» واحتقار الدنيا» وهذا يعيق 
النمو الطبيعي للمجتمع. أما الكونفوشيوسية فتدعو إلى قيم دنيوية» لكنها تهمل الفرد» والخلقء 
والإبداع» وهذا يعيق ظهور العقلانية والرأسمالية. أمّا اليهودية» فتشجع على الانتعاش 
الاقتصادي» لكن مبادئها لا توصل إلى الرأسمالية؛ لأنها لا تشجع على الزهد الإيجابي» وهو 
أحد أسس الرأسمالية» وكذلك يفعل الإسلام. 

أا الس ةة رآ أن الكائر تة معدت الست والفقره و اقات ندا واضحا بنذ 
الإنسان والخالق» وقيّدت الدين» ثم إنْها كانت تنظر إلى الربح على أنه خطيئة» وهذا ما جعلها 
تعيق ظهور الرأسمالية» وتقف في وجه مرتكزاتها الأساسية» وهي: (روح المبادرة» تقديس 
العمل الربح)» ورأى أن الكاثوليكية ديانة أخلاقية» ولكنها تفتقد العقلانية. 

اَم البروتستانتية» فقد وجدها تجمع بين الأخلاق والعقل» وهي ديانة تعطي الحرية الفردية 
اعتباراًء وتشجع» بشكل عام» مبادئ الرأسمالية» ولهذا دفعت بالاقتصاد الأوربي إلى أن يتشكل 
سمالا 

وهكذاء استطاع فيبر أن ينظر إلى جانب خفيّ في الدين» وهو علاقته بالاقتصاد. وقدرته 
على عقلنة السلوك الفردي»ء وعلى فهم العالم بطريقة غير مباشرة. لقد أراد فيبر من الدين أن 
يكون قادراً على هذا الفهم» الذي لا يوفره العلم والعقل» حيث الفهم المباشر. واعتقد فيبر أن 
الذي سكن ا زالاً كان الحديدة ولو أن العف الشرقى مق أوربة عى لماک 
تعر ا ای انف ارين ناقور کو بعد 000 هى فيه الآنء فقد 
اكات اورية ذا زناه القرن تميق اله سس رقف | لأا لجار E‏ فناضا ال 
أفكار عميقة وأصيلة مثل أفكار ماكس فيبر. 

يقرأ براين تيرنر في كتابه (علم الاجتماع والإسلام: دراسة نقدية لفكر ماكس فيبر)» قراءة 
أخرى» حيث يرى أن ما أعاق ظهور الرأسمالية هو الإسلام بطبيعته الوراثية» ووقوفه بالضد من 
سوق العمالة الحرء والمدن المستقلةء والاقتصاد النقدي. والطبيعة الجهادية للإسلام... (تيرنر: 
7م ). 
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الإسلام زواج بين القيم التجارية» والقيم الفروسية البدوية» والقيم الصوفية المعبرة عن 
عواطف الجماهير وحاجاتها. ونتيجة لهذه المزاوجة الثلاثية.» وجهت الطبقة المحاربة الإسلام 
باتجاه الجهاد والأخلاقية العسكرية» ووجهته الطبقة التجارية في المدن باتجاه التشريع والتعاقد 
في مختلف أوجه الحياة اليومية» ووجّهته الجماهير المستضعفة بالاتجاه الصوفي» والهرب 
الضبابي. وقد أسهمت هذه القيم التقليدية في استمرار نزعة الولاء القبلي الأبوي لشخص 
السلطان. وليس للمؤسسات» والسلطة الإسلامية الجديدة؛ أي: ما أسماه فيبر مصطلح الولاء 
والطاعة للسلطان - الحاكم (581070001218:9): الذي يحصر القرارات بشخصه. مدعياً أنه ظل 
الله على الأرضء الأمر الذي يتعارض مع القيم العقلانية والقوانين المدنية. بكلام آخرء رأى 
فير تعارضاً بين الاسلام ؤزوح الرأسمالية؛ :ونمو المؤمسات» بسب تائره بالقيم البذوية: 
ونشوء تحالف بين السلطان وعلماء الدين (غدنز: 2005م: 684). 
« روجيه كايوا (1978-1913م): 

فيلسوف وعالم اجتماع في حقل الأديان والأساطيرء وناقد 
أدبي. عُرِفَ بمساهماته النقدية الواسعةء واشتّهر بكتابه (الإنسان 
والمقدّس) في حقل الأديان» وتحليلاته لبعض الأساطير. 

ولد في مدينة رايمس» عام (1913م). وأكمل دراساته في 
حقل الثقافة اليونانية الرومانية القديمة فى اللغة والأدب. وفى 
(1929م)ء قبل في دار المعلمين العالية ا 200 e‏ 
شهادته في قواعد اللغة. 

وفي عام (1938م)»؛ أسّس معء جورج باتاي» وميشال 
ليريس» (معهد علم الاجتماع) المخصّص لدراسة مظاهر المقدس في الحياة الاجتماعية. 

أقام. في الفترة بين (1945-1940م)» في أمريكا الجنوبية؛ وزار الأرجنتين» وتعرّف إلى 
فكتوريا أوكامبو. وأسس المعهد الفرنسي في بوينس أيرس» وأصدر مجلة الآداب الفرنسية. 

عاد إلى فرنساء وأنشاًء في دار غاليمار» سلسلة (الصليب الجنوبي)» التي نشرت بعض 


Roger Caillois 


أعمال نيروداء وبورخس» وإستورياس. في عام (1946م)» تولى رئاسة قسم الأدب في منظمة 
اليونسكو» اسن مجلة (ديوجين). وفي عام (1957م(« تزوج من زوجته الثانية ألينا فخروفاء 
وهى سلا فية الجنسية. 

عام (1971م)» انتَّْبَ خلفاً لجيروم كاركوبينو في الأكاديمية الفرنسيةء ونال ثلاث جوائز 
مهمّة هى : (جائزة الآداب الوطنية الكبرىء جائزة مارسيل بروستء الجائزة الأوربية للأبحاث). 
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حاول كايواء قبل الحرب العالمية الثانية» إنشاء (معهد علم الاجتماع). لكى ينبت القوة فى 
المجتمع. ويطلق قوة جديدة من تحليل المقدس. الذي يراه (مصدر كل فاعلية وقوة)» ويبث 
رخا ن الأديت» والقاط الو 


يحاول كايوا تطوير ما توصّل إليه إلياد حول فكرة المقدس عن طريقين؟ أولهما أنه يحاول 
كشف قطبي المقدس المتعارضين» وهما: (الاحترام والانتهاك) في آن واحد. أما الطريق 
الثاني» ففي ربطه بين المقدس واللعب تعارض وتطابق معا. 
- قطبا المقدّس (الاحترام» الانتهاك) : 

يرى كايوا أن للمقدس قطبين متعارضين هما: (الاحترام» والانتهاك)ء فالمجتمعات 
البدائية» مثلً» تنقسم إلى مجموعتين متكاملتين متعارضتين» لكنّ المجتمع لا يكمُل إلا بهماء 
وعلى كل مجموعة احترام نواهيهاء وإبقاؤها تحت تصرف الجزء الاجتماعي» الذي تتجسد فيه 
المجموعة الأخرى. «فإذا كان يحرم على الرجال الزواج بنساء قبيلتهم تحريما قاطعاء فما ذلك 
إلا لأن هؤلاء النساء مخصّصات لرجال العشيرة» الذين يتعيّن عليهم الاقتران بِهنّ؛ تلك هي 
القاعدة بالنسبة إلى كل شيء. هنا يكمن مبدأ الاحترام الذي عبر عنه سوانتون» (كايوا: 2010م: 


110-9). 
وقد عبّر عن المجموعتين باسم عمارتين. ولقد «سبق أن أشار 
Roger Caillois‏ ر. هرتز إلى أن كلّ ما يخص إحدى العمارتين هو مقدّس ومحرّم 
L'homme‏ بالنسبة إلى أعضائه» لكنّه دنيوي ومحلل» بالنسبة إلى أعضاء 


معو et le‏ 
العمارة الأخرى» وعليه يكون المقدس وثيق الارتباط بنظام العالم. 


إنه تعبير فوري عنه» ونتيجة مباشرة لهء وبعبارة أخرى؛ إن التمييز 
بين المقدس والدنيوي يعيد إنتاج التمييز بين الزمر الاجتماعية» 
وينسخة» حيث تومن كل زمرة للأخرى» عملا بقاعدة المعاملة 
بالمثلء. الإمدادات الضرورية لبقائهاء والنساء الضروريات 


ii‏ لتكاثرهاء والضحايا البشرية الضرورية لذباتحهاء والخدمات 
غلاف كتاب الاحتفالية» أو الجنائزية الضرورية لحسن عملهاء والتي لا يمكنها 
الإنسان والمقدس الاضطلاع بها من دون أن يلحق بها الدنس. أو تتعرض إلى 


أمّا مقدس الانتهاك (وهو القطب الثانى من المقدّس)» فيحصل فى العيد» الذي يكون 
انفلاتاً وخروجاً على المقدّسء فهو زمان منسلخ عن الزمان التاريخي التقليدي» ويكون خرق 
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القوانين المقدسة لر من اليد مخ أجل اغا ولاه الكؤن والؤمك الجنديد» وتتحلن :طتؤن 
الخضث والتتشية هذا العيد» وتخضنل الانتهاكات: الحسية والعذائية. 
- اللعب والمقدس : 

يعتمد كايوا على كتاب يوهان هويزنغا (الإنسان اللعبيت) أو (الإنسان اللاعب) (00]ولا 
35 ). الذي يرى أن كل ما نفعله نوع من اللّعبء 0000 أن ا بوطاولة الا 
والدائرة السحرية» والمعبد» والمسرح» والسينماء والمحكمة» هي. وظيفياء ميادين لعب. فهي 
أماكن مكرّسة ومفصّلة لتؤدّي وظيفة إتمام عمل معيّن محكوم بقواعد اللعبة أي كانت. 

وق ا ملعقط كان ا ن و وري أن اتن الله والفقدس هاا ده 
التواطؤء حيث يرافق حدّة الانفعال الديني تصوّرٌ يدرك اللاعب سلفاًء أله مصطنمٌ» ومسرحية 
E‏ لكتهاء مع ذلك» ليست خدعة» ولا تدخل في باب التسلية على الإطلاق» ينبغي 
التسليم بهذه النقطةء كما ينبغي التسليم بأن الترتيب الطقسي هو مجرّد اصطلاح» بمعنى أنه 
يقتطع من العالم الدنيوي حقلاً خاصاً به يحكمه تشريع صارم» وهذا الأخير يتوق» فحسبء إلى 
الحصول على نتائج مثالية لا معنى ولا قيمة لهاء إلا بنسبة لما يخلعه عليها الإيمان» (كايوا: 
0م : 22-221). 

ويختلف كايوا عن هويزنغا في أله لا يعد اللعب شكلاً محضاً ذا مضمون ثانوي» فهو یری 
أن المقدس هو مضمون صرف يتميّز بكونه قوةً ملتبسة وفعّالة» وغير قابلة للتجزئة. 
- الحرب والمقدّس: 

يرق ایوا ان هناك اها بين العيد والحرب» فيلجاأً إلى ربط 111.1(]89) ۸061 
الحرب بالمقدس» ويقيم التشابهات بين ما يحدث في العيد والحرب 0 DE BI‏ 
من إفراط في العنف. والإهانة» وفرحة بالتدمير» ومظاهر التدنيس “رمث , 
SS,‏ للقي لي e N O‏ | 
والعيد» وقدرتهما على التجديد» ويصل إلى أن «الحرب هي الإلهة 
الجديدة. التى تمحو الخطاياء وتغدق النعمةء فلا غرو إن نسينا إلى 
ا ET‏ الففاكز 4 ونورا أنه جع من القرد ادها 
ا لعبادة تراجيديةء ومصطفيّ من قبل إلوٍ غيور. إن من يقبلون 
ار SS‏ 


غلاف كتاب 
کاله ا اا خارج دائرة 
الخطرء أو لم يكن لديهم أيّ دور فعَالٍ في المعركة» (كايوا: 2010م: 246-245). 


154 علم الأديان 


70 كتبه : 

- الإنسان والأسطورة. 

- الخدع الشعرية: (1945م). 

- صخرة سيزيف : (1946م). 

- المفردات الجمالية: (1946م). 

- بابل والتباهي : ارتباك وخراب الأدب: (1948م). 
- أربعة اختبارات في علم الاجتماع: (1951م). 
- حالة عدم اليقين الآتية من الأحلام: (1956م). 
- الألعاب والناس: (1957م). 

- فن الشعر: (تعليقات) (1958م). 

- الألعاب والإنسان: القناع والصداع: (1958م). 
- بيلاطس البنطي: (1961م). 

- الجماليّة المعمّمة: (1962م). 

- بيلوني أو المنحدر من الحرب: (1963م). 

- تقليد الحيوان: (1963م). 

- الغرائز وعلم الاجتماع: (1964م). 

- في قلب الفانتازيا: (1965م). 

- أحجار: (1966م). 

- كتابة الأحجار: (1970م). 

- عدم التكافؤ: (1973م). 

- الأخطبوط: مقال عن منطق وهمي (1973م). 
- تركيز اليد: عن أوكتافيو باث: (1977م). 

- نهج الشعر (1978م). 

- نهر ألفيوس: مذكرات (1978م). 

- نهج الخيال: (1979م). 

= ظهون الشياطيق::(1991م). 

- صور من المتاهة: (2007م). 


- خورخي لويس بورخس: (2009م). 
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- الإنسان والمقدّس: (1939م). ترجمته سميرة ريشاء ونشرته المنظمة العربية للترجمة» مركز 
دراسات الوحدة العربية» بيروت» (2010م). 


3- أنتربولوجيا الأديان 


استعمل رواخ (607لا80)» في عام (1841م)ء لأول مرة» مصطلح أنتربولوجياء الذي يتكوّن 
من مقطعين هما: (8016:0005)؛ أي : الإنسان. و(لاوها)؛ آي : علم» وبذلك يعني (علم 
الإنسان)» أو علم دراسة الإنسان. 

كان هذا المصطلح» في القرن التاسع عشرء يركز على علم السلالات البشرية» والإنسان 
البدائي» من خلال الحفريات والآثارء لكنهء اليوم» أصبح يُعنّى بحضارة الإنسان في جميع 
مظاهرهاء في أيّ زمان ومكان»ء ولم يعد نظريا؛ بل أصبح يميل إلى الدراسات الميدانية. 
وتستخدم الأنتربولوجياء في الغالب» المنهج المقارن لكي تصل إلى تعميمات تخصٌ الإنسان 
ككل» فهي تدرس (الإنسان) في أكثر من مجتمع لتصل إلى ذلك. 

وف القرث التشريق + الفسنت الأشريولوجنا إلى فسن 'كدرين شما (الطبيعية» الثقافية)) 
ARE E‏ 114 اليس انفش E‏ رن REE‏ ل 
الدينية» الحضرية). 

وقد طوّرت الأنتربولوجيا منهجاً جديداً خاصاً بها هو المنهج الأنتربولوجي» الذي يعتمد 
على الدراسة الميدانية» والملاحظة المباشرة» والاستقصاءء والملاحظة غير المباشرة» 
اة شارك وها 


المصطلح الآخرء الذي يُستخدم مرادفاً للأنتربولوجياء هو الإثنولوجياء والأنتربولوجي 
مصطلح تستخدمه اللغة الإنجليزية بشكل خاص» بينما الإثنولوجيا تستخدمه اللغة الفرنسية» 
وأصبح الإثنولوجي والإثنية يميل إلى الإشارة إلى العرق والقومية. وكذلك مصطلح الإثنوغرافياء 
الذي يستعمله الروس بشكل خاص للإشارة إلى علم الإنسان» والجانب الوصفي بشكل خاص»› 
الذي يشتمل على أسلوب الحياة» ومجموعة التقاليد» والعادات» والقيم» والأدوات» والفنون. 
والمأثورات الشعبية لجماعة معينة. 

التعريف الدقيق لمصطلح الأنتربولوجياء اليوم» هو: دراسة الإنسان» وعلاقته بمنجزاته. 
وهذا يعنى دراسة الإنسان وحضارته فى مختلف الأزمنة والأمكنة. ويتّفق علماء الأنتربولوجيا 
585 5 أنها دراسة الأصول ا وحياة الشعوب البداية أو المتخلفة بشكل خاص في 
الحاضر والماضي. ويمكن أن نصفه بأنه (علم الشعوب). وأهمّ علماء الأنتربولوجيا الدينية» في 
القرن التاسع عشرء تايلور» وسميث» وريناخ» ولانغ» وفريزر. 
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« إدوارد تايلور (1917-1832م): 


عد إدوارد تايلور أحد مؤسسي الأنتربولوجيا الدينية» في القرن 
التاسع عشرء ويمكننا أن نعدّه من رواد المدرسة التطورية في علم 
الإنسان. التي تضم معه: هربرت سبنسرء لويس هنري مورجان» 
داروين؛ باخوفن» هنري مين؛ ماکلفن» جيمس فریزر» وقد اختار 
كلّ واحد منهم طريقه الخاص» ولمسته الخاصة في الأنتربولوجيا 


التطورية. 
كان تايلور يفسر الدين عن طريق (الأرواحية)» ولانغ يفسره 
عن طريق (الروح الكلية)» وفريزر ن طريق K J|)‏ وشا غ Edward 8. Tylor‏ 


طريق (الطوطمية)؛ وريناخ عن طريق (المحرمات). 

قدّم تايلورء في مجال دراسة المعتقدات الدينية» مفهوم الأنيمية (8610015006) أو 
الأرواحية. في كتابه (الثقافة البدائية) (1871م). حيث رأى أن البدائيين أضفوا روحاً على كل 
شيء في هذا الوجود. وبذلك يكونون قد ملؤوا العالم بالأرواح» التي تتحرّر من أجسادهاء 
عندما تموت هذه الأجساد. 

كان تيار الأرواحية (الإحيائية) يُطلَق على الفكرة التي تقول بوجود (روح)» أو نفس (178مه) 
(روح أو نفس باللاتينية)» في كل مادة» حيث يكون لها مكان مميز في هذه المادة» أو الحيوان» 
أو الإنسانء أو النبات» وهي تختلف عن جسد المادة وتفارقه مؤقتا في النوم» ودائما في الموت. 

ويرى تايلور أن البدائيين كانوا يعتقدون» أولاً. بوجود الأرواح» التي تظهر لهم في 
الأحلام» حيث يرى الإنسان أرواح آهله» وأقاربه. ولولا وجودها لما ظهرت» وهي تظهر 
عندما تتملك» أو تسيطر على ؛ الإنسان والحيوان» أو تتلبسه» حيث يتصرف بطريقة مختلفة. 

يرى تايلور أن الإحيائية أصل السحرء وعبادة الأجدادء وعبادة الأوثان» وعقيدة التقمصء 
والتناسخ . وتعدد الآلهة. 

ورأى منتقدو تايلورء لاحقاً. أن الروح الكلية؛ أو السحرء أو الآلهةء قد سبقت 
الأرواحية؛ لكن تايلور كان قد توصل إلى أن تطوّر العقائد الدينية يبدأ من الأرواحية» ثم تعدّد 
الآلهة؛ ثم التوحيد. 

إن جميع العقائد الدينية ظهرت نتيجة للتفسير الخاطئ لبعض الظواهرء التي يتعرّض لها 
الإنسانء مثل: الأحلام؛ والأمراض» والنوم» والموت» ويرى تايلور أن الأحلام وظاهرة 
الموت كان لهما الأثر الأكبر في توجيه الفكر الاعتقادي لدى الإنسان» الأحلام هي التي أوحت 
للإنسان بفكرة الروح والجسد؛ ذلك أن البدائيئ يتخيل نفسه منتقلاً من مكان إلى آخرء وهو نائم؛ 
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بل قد يرى نفسه وهو يؤدي أعمالاً يعجز عن القيام بهاء وهو في حالة اليقظة» ومن ثم نشأت 
لديه اعتقادات بأنْ الروح تفارق الجسد أثناء النوم» مبتعدة إلى عوالم أخرى» ثم تعود مرتدّة إليه 
عند اليقظة؛ ويعني عدم رجوع الروح إلى الجسد الموت. واكتشف تايلور أن تلك الأفكار 
لقعلاف ومر و ها داف كن رمدت ا بعبادة تقديم القرابين لأرواح الأجداد. ومن 
هناء طرح مصطلحه (الأنيمية)؛ أي : (الأرواحية)؛ أي : الاعتقاد بوجود الأرواح وغيرها من 
الصور اللامنظورة» التي عدّها تايلور الأصل الثقافي للمعتقدات الدينية» على اختلاف أنواعهاء 
والتي تطوّرت إلى فكرة الإله العالي في مرحلة المدنية (النور وشلابي: 2002م). 


وأضاف» فيما بعد أن تطوّرها قد يؤدي إلى اكتشاف إله خالق أوحد. دون الحاجة إلى الوحي 
الإلهي» وتطوّر الإنسان البدائي الديني هو حصيلة لتغير الثقافة. ٠‏ 

لكنّ ميشيل مسلان يرى أن تايلور قاد البحث عن أصل الدين» فمقترحه المهمٌ الأرواحية 
البدائية سرعان ما أضيف إليه ال «ماقبل أرواحية»ء ثم طرح» في المقابل» التساؤل القائل بأصالة 
التوحيد. إذاًء لأسباب يبدو أنّها غير ذات طابع علميٌ» تتجلى رغبة جادة في القلب الجذري 
للشكل التطوّري الذي رسمه تايلور. فالعديد من إمكانات البحثء التى ذهبت سدى» منذ أن 
كان الانطلاق من أولوية فلسفية» حرمتنا من تفهّم الأنماط الدينية الف ج خی 
يتيسّر إدماجهاء طوعاً أو قسراًء ضمن نظرية عامة في الدين (مسلان: 2009م: 64). 

يرى تايلور أن معنى الممارسات» بالنسبة إلى البدائيين» كما هو الأمر بالنسبة إلى كهنتهم» 
ليس ناتجاً عن التأثير الذي تمارسه اللغة على العقل الإنساني. في العلم الوضعي فحسب» يصبح 
ممكناً فهم اللغة» وعدّها موصلة إليه. ومن ثم فإن النظرية الأنتربولوجية هي الوحيدة -في رأي 
تايلور- القادرة على تقديم علم يتعلق بالمحتوى الذهني للخرافة» وعلى فهم الثقافات غير الغربية 
بشكل عام. إنهاء في الواقع» ثمرة (التمحور التاريخي والمعرفي) الفريدة: هناك نوع من الحدود 
يجب أن تكون إلى جانبهاء من جهة الفاعل مع الخرافة (النور وشلابي: 2002م). 


ه أندرو لانغ (1912-1844م): 


شاعر وروائي وناقد أدبي وأنتربولوجي اسكتلندي. اشتهر بجمعه الحكايات الشعبية. ولد في 
سيلكيرك» ونلقى تعليمه في مدرسة المدينة» ثم لوريتو في أكاديمية أدنبره» وفي جامعة القديس 
أندراوس في كلية باليول» ثم في جامعة أوكسفورد» حيث حصل على الدرجة الأولى في عام 
(1868م). وتشير اهتماماته إلى نبوغه. وتنوع إبداعه الفائق» فكتبه لا حصر لهاء وهي شديدة 
التركيز والاختلاف. 


158 علم الأديان 


توفي بسبب ذبحةٍ صدرية ألمّت به في فندق في بانکوري» الذي 
كان يدار من قبل زوجته ليؤنوزا بلانش ألن؛ ودفِنَ في حرم 
كاتدرائية القديس أندراوس. 


ما يهمّنا من كل نتاجه الفكري علاقته ببدايات علم الأديان 
العلمية في القرن التاسع عشر. ولعل أكبر اهتماماته. في هذا 
الجانب» كانت من خلال الفولكلور» وعلم الأساطيرء والدينء Andrew Lang‏ 
فقد اهتمٌ» في بدايات حياته» بالفولكلور (التراث الشعبي)» وتأثر 
بجون ماكلينان» وتایلور» وكتب عن هوميروس وملاحمه» وكان تلميذاً لتایلور» فأيد نتائج 
نظريته الأرواحية. 

وعلى الرغم من أنه تلميذ تايلورء فقد توصّلء بعد دراسة معمقة في كتابه (صناعة الدين) 
(1898م). إلى أن الكثير من الأقوام البدائية تعتقد بوجود (قوة عليا)» أو (روح كبرى). أو (إله 
خالق). وهو ما جعله يعارض بقوّة نظرية أستاذه تايلور» وينتقد سلسلته التطورية من الأرواحية 
إلى التعدد إلى التوحيد. وكان قد عاين شعوب أستراليا الجنوبيين» وسمانغ ماليزياء وهي أقوام 
بدائية معزولة. 

يؤكد لانغ أن الإنسانء منذ وصوله إلى فكرة صنع الأشياء بنفسهء قد عبر منطقياً إلى فكرة 
الكائن الصانع لأشياء يعجز الإنسان عن صنعها. فمن الإنسان الصانع إلى الإله الخالق. الربط 
منطقي وعقلي؛ إذ ليس للدين أصل إلا في نفعيّته » إنه يرتب اعتقاداً نظريا في سلطة متعالية عن 
الإنسان» كل ذلك مع إيمان عاطفي معبّر عن حبٌ بنوي للأب» ووجود الآلهة المتعالية سوف 
يكون أمرها الطبيعي مقتصرا على توفير التفسير المناسب للسياقات» والوقائع العجيبة في العالم. 
وبذلك. أثار لانغ الفكرة القديمة القائلة بأن الدين هو إبداع للبشر؛ أي: هو التعليل الظرفي 
لجهلهم (مسلان: 2009م: 65). 

يمكننا أن نصتّف أعماله الفكرية إلى بحوث في الفولكلورء والأساطيرء والطقوس. 
والأديان» وفي كتابه المهم (صناعة الدين)ء وقف «ضد الفكرة القائلة بروح عليا متكوّنة منطقياً 
لدى الإنسان البدائي؛ عبر اختبار أمر حيّ. وصرّح باستنتاجه النهائي بشأن إله خالت مُدرَكٍ 
كروح. فبالاعتماد على وثائق وفيرة ومتنوعة» لاحظء. لدى بعض الشعوب البدائية» وجود فكرة 
كائن أعلى في مقام أزلي. عاين الأستراليين الجنوبيين» وسمانغ ماليزياء الذين لا يعرفون عبادة 
الطبيعة» أو السيّدء والذين يشكلون» في نظرية تايلور وفريزرء علامات نحو التوحيد. فأمثلة هذه 
الشعوب تكذب الرسم التطوري لتايلور بشأن : أرواحية» تعددية» توحيد؛ إذ إيمانهم بكائن أعلى 
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لا ينبع من مقولة عالم يطفح بالأحياء. بكل حصافة» استبعد لانغ كتايلور الفكرة القائلة بوحي ما 
فوق طبيعي» وأعلن أن مسألة أصول الدين مسألة مستعصية الحل» (مسلان: 2009م: 65). 

كان لانغ قد تو إلى أن الذي هخ صتاعة الانسان؟» لان الإنسان أصبح ا كك 
العمل» وهو يعبّر عن غريزة حبٌ الابن لأبيه» وهو ما جعله يصنع الآلهةء التي كانت بمثابة 
الآباء الغائية عنه. وقد وقف الأب شميدت ضدّ آراء لانغ بالكامل. 


# كتبه الفكرية: 

- أغنيات وكلمات من فرنسا القديمة: (1872م). 

-. التراث الشعبي الفرنسي : (1878م). 

- أغنيات شعبية من الصين: (1880م). 

ي هيلين طروادة : (882 ام). 

- زواج كيوبيد وبسيثة: (1882م). 

- الإلياذة لهومير وس : (مترجم إلى العربية) )883 1م( 
- العرف والأسطورة: (1884م). 

- حكايات منزلية: أصلهاء وانتشارهاء وعلاقتها بالأساطير العليا: (1889م). 
- الأسطورة والطقس والدين: جزءان (1887م). 

- هومير وس والملحمة: (1893م). 

- الأساطير الحديثة: (1897م). 

- ترفيهات الليالي العربية: (1898م). 

- صناعة الدين: (1898م). 

- السحر والدين: (0م). 

- الغامض : دراسة في الفولكلور: (1905م). 

- أصول الدين: مقالات (1908م). 

- طرق دراسة الطوطمية: (1911م). 

- كتب الجنيات (الملونة): 12 كتاباً (1910-1889م). 


لوسيان ليفي - برول (1939-1857م): 
العالية» سنة (1876م)» وحصل على درجة الأجرجاسيون في الفلسفة عام (1879م)» ثم على 
درجة الدكتوراه عام (1884م)ء وقد اختير ليخلف الأستاذ بيرود (606©80لا8) في كرسي الفلسفة 
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في (ليسيه لويس الأكبر) عام (1885م) إلى عام (1895م)ء ثم 
أصبح محاضراً في السوربون» وغهد إليه إلقاء عدد من 
المحاضرات» وكان ذلك في عام (1895م)ء ورقيّ إلى منصب 
أستاذ مساعد عام (1905م)» ثم إلى منصب الأستاذية في عام 
(1908م)ء وانتّجِبَ عضواً في أكاديمية العلوم الأخلاقية عام 
(1917م). (ليفي بريل: 1953م: مقدمة محمود قاسم: ب). 

اشترك برول في إدارة معهد علم الأجناس في جامعة باريس 
حتى عام (1938م): وكان يعاونه في إدارته عالمان كبيران هما 
(موس)»)ء والدكتور (بول ريفيه). 

كان برول يرى أن حقيقة الدين تكمن في عودتنا إلى فحص الفكرء أو العقل البدائي» حيث 
نخد هتاك تماهيات ونماز جات جين الأشان» والحيؤان:.والننات» والطبيعة ..يجمعها جوهر 
إلهىّ واحد منتشرء في الوقت نفسهء في أنحاء العالم. ويرافق هذا الجمع بين هذه الكائنات 
الحية» وغير الحيّة؛ وعئ منطقئيٌ. ولا منطقي في عقل الإنسان» يحاول أن يفسّر الكون على 
طريقته. فهناك» إذاًء تركيب إلهيّ وغير إلهي خارجنا يقابله شعور منطقي ولا منطقي في داخلنا 
يحاول أن يفسره. 


Lucien Lévy-Brühl 


يُعَذَّ برول تلميذاً للفيلسوف الوضعي أوغست كونت» لكنه طوّر أفكار كونت باتجاه دراسة 
أنتربولوجية معمقة في حياة وفكر البدائيين» ويكونء بذلك» قد كشف لنا عن بنية العقل البدائي. 

(1) العقل البدائي: ميّز برول بين نوعين من العقل عن الإنسان هما: (العقل البدائي) 
و(العقل الغربي)ء وعد الأول عقلاً ما قبل منطقي» فيما جعل الثاني العقلَّ المنطقي. ورأى أن 
العقل البدائي ما قبل المنطقي لا يفرق بين الخارق» أو الغيبي» والواقع» ولا يعالج التناقضات 
الناشئة بينهماء ولا يميز بينهماء ولذلك أوجد له بنيةء أو قانوناً هو (المشاركة الصوفية)ء التي 
تجعله يدمج ذاتياً وعاطفياً بين الخارق والواقع. ويكون هو جزءاً منهماء وهو يرى أن هناك 
غائية تاريخية ستقوده. في النهاية» إلى العقل الغربي. الذي يرى العالم على حفيقتهء ولا يدمح 
مشاعره في رؤيته له. 

لكنّ برول» في نهاية حياته. عدل عن هذه الفكرة» وقلل من أهمية الفرق بين العقل 
البدائي» والعقل المتقدم» ورأى أنهما يشتركان في الكثير من الثوابت» وهذا يعني أنه توصل إلى 
وصف معقول لبنية العقل البشري بصفة عامة. وكان عالم الأنتربولوجيا أنانس بريتشارد قد وجه 
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انتقاداً لدعا الورك حول هذا التمييز بين عقلين (قبل منطقي بداني» ومنطقي غربي)» ورأى فيه 


PRIMITIVE 
MENTALITY 
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ع ا 
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E2 LUCIEN LEVY-BRUNHL 


5 


کو 


غلاف كتاب لوسيان ليفي - برول (العقلية البدائية) مع صورة لرجل بدائي 


(2) الأسطورة البدائية: وجد برول ضالته في كتابه (الأسطورة البدائية) خزينا مكنوناً للعقل 
البدائيء ورأى أنها زوج وجواهر المجتمع البدائيء وإذا ما دنست أسطورة القبيلة البدائية» فإن 
القبيلة كلها ستزول وتهلك» ولذلك فهي في متناول كبار القبيلة فحسب» والعارفين منها تأتيهم 
في النوم والأحلام من مكان ما فوق الطبيعة» وهم أمناء عليهاء ولهم الحق في تفسيرهاء 
وشرحهاء وربطها بهم. ويرى برول أن العقل البدائي يخلط الأسطورة والقوى فوق الطبيعية 
بالواقع اليومي» ومجريات الحياة» التي يعيشهاء وبذلك يتصل عالما الغيب والواقع عند البدائي 
على الرغم من تمايزهما. 

(3) قوانين الفكر: رأى برول أن قوانين الفكر البدائي: (الذاتية» عدم التناقض» 
المشاركة)؛ حيث تعمل هذه القوانين على عدم التمييز بين الغيب والواقع؛ بل بين الأشياء 
والظواهر المتضادة» وجعلها متصلة وواحدةء على الرغم من تمايزها. وقد درس برول البنية 
الفكرية للمجتمعات البدائية» التي تقوم على الديانات البداثية» ورأى أنها انعكاس للبنية 
الاجتماعية لهماء وهو ما يفسّر اختلافها عن بعضها بسبب تباين هذه المجتمعات» لكنه اكتشف 
أنه تؤلفتب ا متطاضكا اناه (الشارفة الصوقية أو ا الث كاك مكانة بلدا حل 
العاطفي الروحي للبدائي مع العالم الذي حوله. 
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إن اكتشاف عا عا قبل المتطق)» .عند البداتيين :من 
قل رول يشكل اتشباهة توعية شخصت بدفقة بنية العقل 
البدائي وعمله. حيث لا معنى للمنطق عنده» حيث تقود 
المصادفة» أو التشابهات اللغوية» أو الشكليةء هذا العقل» 
وبذلك يكون قد اقترب من تحديد طبيعة العقل ما قبل 
الديني. الذي كان سائداً قبل تكوّن نظام الفكر الديني» الذي 
لا يخلو من المنطق. فهل كان يعني» بذلك» ما أسماه 
لاحقاً السير جيمس فريزر (السحر)؟ ربّما. 

(4) الدين البدائي: نفى برول وجود دين» أو نظام 
ديني» عند الشعوب البدائية» وعد الأسطورة وحدها حارسة 


IIOW NATIVES TIIINK 


غلاف كتاب هذا العقل › ودئيته» وشكله. حيث لم يرتق ذلك العقل إلى 
كيف يفكر السكان المحليون تكوين المعتقدات الدينية؛ «فلا وجود لدينء والعقلية البدائية 


لم تعرف بعد أي اكتساح من التفكير العقلي» فالمشاركات 
معاشة مباشرة. وحياة البدائيين مغرقة في مافوق الطبيعي والعجائبي» ومع ذلك» ليس لهم وعيٌ 
عميق بذلك. ليس بإمكان البدائيين التعبير عن ذلك بوساطة جهاز مفاهيمي» ولكن فحسب 
بوساطة لغة أسطورية. وليس بمقدورهم تشكيل منظومة عقلية قادرة على خلق علاقات بين 
الإنسان» وموضوع المشاركة» فالمرور من مرحلة ما قبل الدين إلى الدين موسومة بضعف 
الميزات الأساسية للعقلية البدائية» وبتقلص المشاركة ذات الطابع الصوفي» (مسلان: 2009م: 
77(. 
(5) الأخلاق: نجح برول في تطبيق منهج البحث في العلوم التجريبية على دراسة الظواهر 
الاجتماعية» ومنها الأخلاق. ففي كتابه (الأخلاق وعلم العادات الأخلاقية) يطبق برول المنهج 
الاستقرائي على علم الأخلاق» ولذلك يحقٌّ لنا عدّ هذا الكتاب الأول من نوعه في وضع منهج 
علمي للبحث في علم الأخلاق. 
ايرى ليفي برول أنه يجب على الباحثين في الأخلاق أن يفرّقوا تفرقة واضحةء منذ أوّل 
الأمرء بين الناحية النظرية» والناحية العملية؛ أي : التطبيقية؛ إذ ليس من الممكن أن يحرز علم 
الأخلاق النظري أي تقدّم إلا إذا فرّق بينه وبين التطبيق العملي. وقد أدَى جهل هذه التفرقة إلى 
ضياع كثير من الجهود عبثاًء وإلى خطأ منهجي استمر قروناً عديدة. فإنّ الفلاسفة من أصحاب 
المذاهب الأخلاقية النظرية اعتقدوا أن الأخلاق علمٌّ نظري ومعياري في آن واحد؛ إنه علم 
يدرس القواعد الأخلاقية دراسة نظرية مجردة» وفي الوقت نفسه يحدّد القيم والغايات 
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الأخلاقية» ويصدر أحكاماً على الأفعال الإنسانية» ويرتّب الواجبات» ويضع الحلول 
للمشكلات والأزمات» التي يلقاها ضمير كل إنسان عاقل حرّ. لكنّ مصطلح (العلم المعياري) 
مصطلح لا معنى له؛ بل هو مصطلح هجين يحمل التناقض بين طرفيه؛ لأنه يجمع بين الناحية 
النظرية والناحية العملية» ويدمج إحداهما في الأخرى» (ليفي بريل: 1953م: مقدمة محمود 
فاسم. ه). 
وتنعكس محاولة برول هذه على علم الأديان» كونها تحاول دراسة الأخلاق دراسة علمية؛ 
لأنّ الأخلاق تشكّل أحد المكونات الثابتة لأيّ دين. 
* مؤلفاته : 
- فكرة المسؤولية: (1884م). 
- ألمانيا منذ ليبنتز: محاولة لدراسة الشعور القومي الألماني: (1890م). 
- فلسفة جاكوبي: (1894م). 
- الوظائف العقلية في المجتمعات البدائية: (1910م). 
- العقل البدائي: (1922م). 
- الأساطير البدائية: (1925م). 
- الروح البدائية: (1927م). 
- مافوق الطبيعي والطبيعة في العقل البدائي: (1936م). 
- العقل ما قبل المنطقي: (1949م). 
- فلسفة أوغست كونت: (1900م). ترجمه إلى اللغة العربية الدكتور محمود قاسم» ونشرته 
مكتبة الأنجلو المصرية. (1952م). 
- الأخلاق وعلم العادات الأخلاقية: (1903م). ترجمه إلى اللغة العربية الدكتور محمود 
قاسم » ونشرته وزارة المعارف المصرية» (1953م). 
عالم اسكتلندي متخصّص في الأنتربولوجياء وهو الذي أتحف العالم بموسوعته 
الأنتربولوجية الكبرى (الغصن الذهبي). وبمؤلفاته عن (تطوّر أديان العالم)» و(الطوطمية). 
أنتر بو لوجي وعالم أساطير وفولكلور. وَلِدَ في جلاسكو في بريطانياء ودرس في جامعتهاء 
وفي كلية ترينتي في كامبردج» وتخرج بمرتبة الشرف في الكلاسيكية (نشرت أطروحته فيما بعد 


164 علم الأديان 


ان (نهو نة أقلاطون انها تة وبق راف اة 
طوال حياته» A Ra aS‏ 
الأوسط. ولكنه لم يفعل ذلك. 

انشُحْبٍ أربع مرات لزمالة الفا ترنتي» وبقي أغلب حياته مرتبطاً 
بكلية ترنتي. أصبح محاضراً في الأنتربولوجيا في جامعات: 
كامبردج» وأوكسفوردء وجلاسكوء وليفربول بدا من عام 
(1914م). 

أصبح» منذ عام (1930م)» ضعيف البصرء ثم العمى» وتوفي 
هو وزوجته التي أصيبت معه تقريباً» حيث ماتت بعده بساعات عديدة» عام (1941م)» ودفِنًا 5 
كامبردج في إنجلترا. 

أصبحت دراسة الأسطورة والدين مجال تخصّصه. زار إيطاليا واليونان» ولم يكن كثير 
الأسفار. كان يستقي معلوماته من المبشرين» ومسؤولي البريد الإمبراطوري في جميع أنحاء 
العالم. كان لبحوث وكتب الأنتربولوجيا الاجتماعية» والثقافات البدائية التي وضعها تايلور» 
أثرها الكبير فيه. 


James George Frazer 


- السحر والدين : 

كان (الغصن الذهبي) دراسة في السحر والدين (1890م)ء أثبت» خلالهاء فريزر أن أصل 
الأساطير والطقوس الدينية يكمن في عصور ما قبل التاريخ» وتحديداً بعد اكتشاف الزراعة. وقد 
أوضح أن البشرية تطوّرت في ثلاث مراحل هي : السحرء والدين» والعلم. 

يوق رورو أن" السيصر كان اذل سه من عراس الیو ھر ساق هليه ولكته كان ها 
به لأنّه كان يتضمّن اعتقاداً وتعاملاً مع قوىّ خفية تشبه آلهة الأديان لاحقاً. ولذلك كان يؤمن 
بوجود مرحلة سحرية مرت بها البشرية» ويتساءل: «ألا يمكن لنا القول إنه مثلما كان هناك 
(عصر حجري) للجانب المادي من الثقافة الإنسانية في كل مكان» كان يوجد (عصر سحري) 
للجانب الفكري في تلك الثقافة في كل مكان أيضاً؟ إن ثمة أسباباً تجعلنا نجيب عن هذا السؤال 
بالإيجاب» (فريزر: 1971م: 230). 

وكان السحر بمثابة العلم المقلوب. أو الزائف. الذي كانت البشرية تمارسه للسيطرة على 
الظواهرء وأن النقلة من السحر إلى الدين تمّت بعد أن غيّر الإنسان البدائي طريقة تفكيره 
بالتدريج؛ لان تدخله في الطبيعة لم يكن ناجحاً دائماً. «وإذا كان العالم العظيم يسير في طريقهء 
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دون أيّ عون منهء أو من أتباعه» فان ذلك إِنّما يتمّ بفعل بعض الكائنات الأخرى التي تفوقه 
في القوة. وهي كائنات غير مرئية تتحكم في سير العالم» ويصدر عنها كل ما فيه من أحداث. 
كان تقد جي تلاك االحظة أنه تحاث تقل مره عو ويذلك أ خد يز بان تلك 
الكائنات: -وليس هود هن الي تشب هبوت الرباع» والأعاصير ولمعان البزق» وهريم 
الرعد» (فريزر: 1971م: 236). 

SEG‏ عن «الآديان مكيود قن N‏ نهو نو CE‏ النبهد كلما 
زائفاً» ولكنه يراه» أيضاًء نوعاً من الفنّ يختلف عن الدين. فقد هجر الإنسان السحر» واتجه 
نحو الدين. بعد أن اكتشف الإنسانء متأخراًء زيف وعقم السحرء حاول تكوين نظرية أكثر 
صدقا لتفسير الطبيعة» وتسيير عملياتها لصالحه» فإذا كان هذا العالم الواسع يسير في سبله غير 
آبه بالإنسان» وطقوسه السحرية» فإن ذلك راجع -لا شك- إلى أنه مسيّر من قبل كائنات غير 
منظورة» واعية مثل الإنسان» ولكنها أكثر قدرة بما لا يقاس» وهي التي تقوم على تدبير شؤون 
الظواهر التى اعتقد» لفترة طويلة» باعتمادها على طقوسه السحريةء وهكذا ابتدأ الإنسان 
ون با م ل ون الائات المجلة > معت فا وة اعاعا «واععواذه على فر اها غين 
المنظورة من أجل حياته ومعاشه (1971 :۴۲۵2۵۲. اعتماداً على السواح: 1994م: 192). 

يفرق فريزر بين السحر والدين» ولكنه يضع السحر قبل الدين في التطور التاريخي 
والروحى» ويَعدذه أصلا للدين مختلفا عنه» ولكنه يؤدي إليه. وبذلك يكون فريزر قد غير المعادلة 
الدب لطر البشرية» التى أرساها مورجان (الوحشيةء البربرية» الحضارة الحديثة)» أو التي 
أرساها كونت «(اللاهوت» لع الوضعية)ء ووضع السحرية فاتحة للثقافة البشرية» ليقول 
إنه اكتشف أن ثقافة الإنسان البدائي المتوحش إنما هي: السحر. 


- الميثولوجيا والأساطير: 

اهتم فريزر كثيراً بالأساطيرء وهو أحد أكبر علماء الميثولوجيا في عصرناء فتحليلاته المثيرة 
والمهمة في الأساطير الإغريقية» والشرقية» والبدائية» كان لها الفضل في جعل علم الأساطير 
علما حيا ومهما في تفسير الأديان. 

كان فريزر يرى أن الأسطورة محاولة لتفسير تبدلات الطبيعة والفصول»ء وما يحدث لها 
خلال حقب زمنية طويلة. وكان منهجه التاريخي التطوري يربط بين السحر والأسطورة من خلال 
الطقسء وقد فسر الكثير من الأساطير بطريقة رمزية. 

كان فريزر من أكثر المؤمنين بأنْ الطقس هو السابق على الأسطورة» فهي تتبعه» وهذا متأثّ 
من أن السحر طقس بالدرجة الأولىء وهو يسبق الدين الذي جوهره الأسطورة» بينما الطقس 
جوهر السحر. 
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كما صاغ فريزر نظريته عن نشوء الأسطورة من الطقس» حيث رأى أن الطقوس هي الأساس 
العملى» الذي نشأت منه الأساطيرء التى هى حكايات الآلهة» والقوى الروحية الكبرى. وقد 
PETE‏ «تقوى اغوي E‏ 

وقدّم فريزر نظريته عن (التابو)؛ ف (السحر السلبي)» وهو النهي والحرام نحو الأشياء 
غير المرغوب فيها. وكذلك قذم تفسيره للظل وعلاقته بالروح. وأهميته عند الإنسان القديم. 
ونظريّته في قتل الملك المؤلّه. وقتل الكاهن لسلفه عبر الحصول على الغصن الذهبي. 
- الطوطمية : 

يرجع الفضل إلى فريزر في التحليل العميق لها في كتبه: (الطوطمية» أصل الطوطمية»› 
بدايات الدين والطوطمية بين أهالي أستراليا الأصليين)ء وقد جمع هذه الكتب في كتاب واحد 
هو: (الطوطمية والزواج الخارجي)؛ أي: الزواج من غير الأقارب. 

كانت كلمة (طوطم) تشير إلى معنى الأقارب في اللغات البدائية» وكان طوطم القبيلة البدائية 
بمثابة الأصل الذي ينحدر منه أبثاء القبيلة... فهو» من جهة» مقدس› ومن جهة أخرى» يحرم 
تداوله» أو أكلهء إن كان اا أو ® وقد تبع هذا تحريم الزواج من الأقارب؛ أي من 
أبناء العشيرة نفسها. 

كان فريزر قد لفت الانتباه إلى الزواج الخارجي هذاء وإلى أمور بدت جديدة تماماً على 
التحليل الأنتربولوجي السائد آنذاك» وعلى هذا الأساس» بنى فرويد نظريّاته في الطوطم والحرام 


- الفولكلور: 

يمكنناء في حقيقة الأمر» عد فريزر عالماً فولكلورياً في أغلب أعماله» وهو الذي جمع ما 
يقرب من اثني عشر مجلدا من عادات وتقاليد الشعوب البدائية» التي يمكن عدّها فولكلوراً؛ 
لشت غلاقة البيحن. بالدين: 1 

وهذا ما دفعه إلى أن يرى أن الفولكلور هو العلم الذي يستوعب مجموع المعتقدات 
والعادات المأثورة لدى شعب من الشعوب» وما دام مرد هذه المعتقدات والعادات إلى السلوك 
الجمعي لعامة الناس» وكانت بمنأى عمًا يكون لعظماء الرجال من تأثير فردي» (فريزر: 
72م 21(. 

لقد أعاد فريزر الاعتبار للفولكلور. عندما جعله الأصل فى الكثير من المعتقدات» 
والأساطيرء والطقوس الدينية» فقد فك قصص N‏ وأعادها إلى مرجعيات 
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فولكلورية ما زالت تزدحم بها حياة المجتمعات البدائية» مثل خلق الكون والإنسان» وسقوط 
آدم» وبرج بابل» والطوفان» وعلامة قابيل» وجلد الجدي» وقدح يوسف» وغيرها. 

وهكذاء يكون فريزر قد قدّم» في كتابه عن (الفولكلور في العهد القديم)ء تأسيساً لعلم 
الأنماط (التايبولوجيا)» وهو أساس علم الرموزء الذي يدرس الشكل النموذجي للصور المتفرقة 
في الحياةء أو المجتمع» أو التاريخ» وبذلك يكون فريزر الأب الروحي لكل من فرويد ويونغ» 
فقد قم لفرويدء في (التابو) و(الطوطم)ء الأسس التي قامت عليها نظريته النفسية» وقدم ليونغ» 
في التايبولوجياء الأسس التي وضعها للرموز والأركيتايب في اللاشعور الجمعي. 

وخلاصة (الفولكلور في العهد القديم) أن هذا الفولكلور ما هو إلا تكرار لأنماط عرفها 
معظم الشعوبء مع بعض التعديلات والانزياحات» التي تفرضها المشاعر القومية» أو الظروف 
البيئية» ولكن حتى في حالة تباين البيئات» نجد ثمّة مماثلة بين عقائد الشعوب. فالعقيدة 
المقركة كاك عي مت حور فق CO‏ لمق مو عو طفن فلن ماده ال وه 
فيها اللقاء مع أشعة الشمس» كاليونان» مثلاً» والبلاد الإسكندنافيةء 5 ألا تخدعنا 
الفروقات والتباينات» وأحياناء التناقضات. في إدراك العالم المشترك بين عقائد الشعوب» التي 
تعكس أنماطاً أولية كبرى» وقد تتقارب الأنماط الصغرى» أو حتى أقسام وأجزاء متشظية من 
هذه الأنماط. إن الدراسة العلمية الواسعةء التي قدّمها فريزر في هذا الكتاب» أظهرت أن 
التتايتاكك العرفية» والقرفية ولد و ال تعضاءل كديرا أماء الال المشترك (حنا عبود: 
موقع الإمبراطور) '". 

وقد كشفء في موسوعته الكبرى عن الفولكلور في (العهد القديم)ء ما ينطوي عليه الكتاب 
اليهودي من عادات وتقاليد وجدها عند الأقوام البدائية» التي درسها على مدى حياته العلميةء 
وكانت وسيلته» في ذلكء المنهج المقارن» «فهو يمكنناء فيما يتصل بالعقل الإنساني» من أن 
نقتفي أثر تطوّر الإنسان فكريا وأخلاقياً؛ بالدرجة نفسها التي يمكننا بهاء فيما يتصل بجسم 
ااانه هن أن ي أ ور يديا من ا شال الدب لحا الو اة و ا جار وال تياك 
كريس عقاو 5 كما أن هناك تشريحاً مقارناً للجسم. وتشريح العقل تشير نتائجه البعيدة 
المدى إلى أنها لن تكونء بالنسبة إلى مستقبل الإنسانية» أقل قيمة من نتائج تشريح الجسمء لا 
من الناحية النظرية فحسب؛ بل من الناحية العملية كذلك» (فريزر : 1972م: 22: الفولكلور). 

هكذاء إذاًء طبّق فريزر المنهج المقارن في معالجته للفولكلور العبري والبدائي» والحقيقة 
أنه على مدى مؤلفاته» كان يطبّق المنهج المقارن» الذي كان يعزز النتائج الفكرية التي كان 
بصدد إثباتها. 


http://www.alimbaratur.com/index.php?0option = com_content&view = article&id = 56&ltemid = 21 (1 ) 
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# كتبه : 

- الطوطمية: (1884م). 

- وصف اليونان ليوسانياس: ترجمة (1898م). 

- يوسانياس وملامح يونانية أخرى: (1900م). صدر في (1917م) بعنوان آخر هو: (دراسات 
في المشهد اليوناني: الأسطورة والتاريخ). 

- محاضرات عن التاريخ المبكر للملوكية: (1905م). صدر في (1920م) بعنوان: (الأصول 
ا 

- مهمة نفسية: (1909م). 

- الطوطمية والزواج الخارجي: مقالة في أشكال مبككرة محدّدة من الخرافة والمجتمع 
(1910م) (4 مجلدات). 

- الإله الميت: (1911م). 

- فن السحر وتطوّر الملوك: (مجلدان) (1911م). 

- التابو ومخاطر الروح: (1911م). 

- رسائل وليم كوبر: (مع مذكرات وبعض الملاحظات) (1912م). 

- أرواح الذرة والأرواح الوحشية: (مجلدان) (1912م). 
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- صلعاء جميلة: (مجلدان) (1913م). 

- مقالات جوزيف أديسون: (1915م). 

- عقيدة الخلود والموت: (1913م). 

- مقطوعات أدبية للسير روجر دي كوفيرلي وآخرون: (1920م). 

- المكتبة لأبو لودور: (مجلدان) (1921م). 

- عبادة الطبيعة: (1926م). 

- رأس جورجون وقطع أدبية أخرى: (1927م). 

- فاستي أوفيد: (خمسة أجزاء) (1929م). 

- نمو النظرية المثالية لأفلاطون: (1930م). 

- الحزم المقتناة: (1931م). 

- تقدم العقل البشري: (1933م). 

- الخوف من الميت في الدين البدائي: (3 أجزاء) (1936-1933م). 

- طوطميكا: ملحق الطوطمية والزواج الخارجي: (1937م). 
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- أنتولوجيا علم الإنسان: (4 أجزاء حرّرها ر. أي. دوني) (1939-1938م). 

- السحر والدين: (1944م). 

- رسائل مختارة من السير ج. ج فريزر: (2005م)» تحرير روبرت أكرومان. 

- الفولكلور في العهد القديم: (ثلاثة مجلدات) (1918م). ظهرت طبعة موجزة له عام 
(1923م)ء وترجمت إلى العربية من قبل الدكتورة نبيلة إبراهيم» وحسن ظاظاء ونشرتها 
الهيئة المصرية العامة للكتاب في القاهرة» (1972م). 

- جراسيا أنتيكا (النعمة القديمة): (1930م). ترجمه مع أز و. فان بورين. 

- أساطير في أصل النار: (1930م). ترجمه إلى العربية: يوسف شلب الشام» ونشرته دار 
علاء الدين للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق» (1999م). 

- الغصن الذهبي: دراسة في السحر والدين: ظهر على مراحلء ففي عام (1890م): ظهر منه 
مجلدان» وفي (1900م) ثلاثة مجلدات» وفي (1915م) أكمل 12 مجلداء وفي (1922م) 
صدر موجز له» ثم صدرت تكملة له في (1936م). ترجم الدكتور أحمد أبو زيد فصولا قليلة 
منه في كتاب نشره في الهيئة المصرية العامة للتأليف في القاهرة سنة (1971م). 

دنیس )انيسن أوزورسين (61906) :ترم جيرا برهي جرا الجر الخاصل بادر نین : 
ونشر بعنوان: (أدونيس أو تموز)» ونشرته المؤسسة العربية للدراسات والنشرء (1982م). 

ه أدولف إلّجارد جنسن (1965-1899م) : 
عالم أجناس الجاتي» وأحد مؤسسي علم أشكال الثقافة 

(مورفولوجيا الثقافة أو الحضارة)» التي كان قد أسسها (ليو 

فروبينيوس). 
وَلِدَ في مدينة كيل عام (1899م)» ونا :فی كيل ونود ودر 

الفيزياء هناك» ودرس نظريات ماكس بلانك» وأرنست ماخ› 

وسرعان ما تعرّف معهد ليو فروبينيوس. الذي كان مهتماً 

بمورفولوجيا الحضارة» وقام برحلات إلى جنوب إفريقية» وليبيا» 


وجنوب إثيوبيا؛ وسيرام. 

تلقى تأهيله الثقافي والأكاديمي في فرانكفورت»› وكانت 
أطروحته في التاريخ الحضاري والإثنولوجياء وقدم أطروحته عن (احتفالات الختان بين 
الشعوب البدائية والناضجة). التي نشرها بعدها كأول كتاب له. في عام (1938م)» توفي ليو 
فرو بينيوس» فتولى نيسن إدارة المعهد»ء وقد أفشل النازيون نشاطاته وخططه. لاسيما أنه كان 
متزوجاً من سيدةٍ يهودية. 


Adolf Ellegaard Jensen 


170 علم الأديان 
تم تعيينه ) بعد الحرب» فى فرانکقورت› أستاذاً للإثنولوجياء وأصبح مدير متحف البحوث› 


حيث بقي في هذين العملين حتى وفاته. كما أصبح رئيساًء مع البروفسور فرانز تيرمرء أستاذ 
الأنتربولوجياء للجمعية الألمانية للأنتربولوجياء بعد الحرب العالمية الثانية (1954-1947م). 


` MYTH AND CULT 
among مدلاتصايم‎ peoples: 


غلاف كتاب غلاف کتاب 
أسطورة وعبادة بين الشعوب البدائية في أرض جادة 


كان عمله الرئيس إكمال مهمة ليو فرو بينيوس في مورفولوجيا الثقافة » حيث عمل على إصدار 
سلسلة من الأبحاث والانطباعات حول الثقافات والأديان البدائية. وقد كان معترضا على فكرة 
التطوّر ونظريات أخرى في الأنتربولوجياء وقد قدّم لعلم الأنتربولوجيا مصطلح (آلهة ديما)ء الذي 
أخذه عن ميرند-أنيم في غينياء بالإضافة إلى بحوثه حول ثقافات جنوب إثيوبياء وغيرها. 

كان جنسن يرى» من خلال مسحه لأديان بدائية كثيرة: أن هناك ما يسمى (الأسلاف 
الكبار)ء الذين اشتقٌّ لهم اسم (آلهة ديما)ء والذين كانوا يهيمنون على الحياة قديماًء لكنهم 
ماتواء فوهبوا الحياة للنباتات والحيوانات... وربما انطلقت» من خلال تذكر الشعوب لهم» 
صورة (الإله الصانع والخالق)ء على الرغم من أن هذه الصورة مازالت غامضة, لا تعطينا 
تصوراً واضحاً عن كونه إلهاً أم بشراً. 
* كتبه : 
- احتفالات الختان بين الشعوب البدائية والناضجة. 
- شظايا مستنسخة: (1968م) (هنويل). 
- أسطورة وعبادة الشعوب البدائية: (1973م). 
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e‏ رض جادة (9303) المشي بين أنقاض الشعوب: (1936م). 

- الفولكلور القديم في جنوب إثيوبيا: (936 1م). 

- ثلاثة تيارات : قطارات من الحياة الدينية والروحية: (1959م) (مشترك). 
- كتاب تذكاري: (جزءان) (1948م). 

- العالم الديني للثقافة المبكرة: (1963م). 

- الحكايات الشعبية من جزيرة سيرام من مولوكو: (1939م). 


ميشيل مسلان (0-1926 1م): 


عالم أديان فرنسي متخصّص في تاريخ المسيحية والأنتربولوجيا 
الاينية» وهو أستاة فخترئ» وركيسش سابق لجامعة باريس ب 
الور وهر ی :سيك ا "كان مخضا فى اعضو 
القديفة الما أا 1 

ولد مسلات فى باریس من أب كان مديراً للمعهد الدولي 
للتعاون الفكري التابع لعصبة الام ودرس في ثانوية هنري 
الرابع» وكلية الفنون في باريس» وحصل على دكتوراه في الآداب» 
د أصبح أستاذا في كلية آميان (1955-1954م)» وباحثا في 
المركز الوطني للبحث العلمي (1959-1955م)» وأستاذا مساعدا في كلية الآداب في باريس 
(1965-1959م). 


Michel Meslin 


(1969-1965م): عمل أستاذاً في كلية رين للآداب. 

(1970-1969م): عمل أستاذاً في تاريخ الأديان في جامعة باريس السوربون. 

(1982-1975م): عمل مديراً لقسم الدراسات الدينية. 

(1989-1982م): رئيس جامعة السوربون» وأستاذ زائر في جامعة لافال في مدينة كيبيك» 
فریبورغ» لوران. 

منذ عام (1975م): مدير قسم الدراسات الدينية في جامعة باريس السوربون. 

(1989-1975م): عضو في اللجنة الدولية لتاريخ الأديان. 

(2009-2004م): رئيس معهد مارك. 


لم يكن مسلان غزير الإنتاج» ولكنه كان نوعياًء إلى حدٌ ماء في الحقول الثلاثة التي كتب 
فيهاء ففي علم الأديان» علماًء كتب كتاباً موجزاً عن تاريخ هذا العلم منذ الإغريق» افا 
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جهود المسلمين في تأسيس علوم المللء والنحل. والفرق الدينية» والأديان في العالم» وعرض 
للتيارات المعاصرة» التى تقود الدراسات الدينية» كالبنيوية» والظاهراتية» والرمزية» والنفسية» 
لكنّه لم يذهب بعيداً ؛ برظ MME‏ وهو يصف ظهور هذا العلم الجديد. 

وفي.حقل الدزاسات الس بحت فى السيحية اريخا وهي تشر فى الأمبزاطورية 
ال 4 وى ارا ركان قعالم ی ا لاله مون خلال اله ال 

أمّا فى حقل الأديان العالميةء فقد ركز على الطث» وعلاقته بالدين» وعلاقتهما بأصل 
الحياة» ETE‏ لعالمناء وعلى البطل الديني. 

هذه هي الحقول التي سبرها ميشيل مسلان. 


يم والأساطير والرموز والطقوس 

یری مسلان نال > في حد ذاتهء لذبن مهسا ف غلم 
الأديان؛ بل المهم هو التجربة الإنسانية» التي تتطلع إلى 
المقدس» وتتصل به» وتحاول فهمهء والتي تنكشف عبر لغات 
إنسانية عديدة في الطقوس. والأساطير» والرموزء والمفاهيم؛ 
«إذ من الجليّ أنه لا يتيسّر لنا الإلمام بتجربة الإنسان الدينية» إلا 
عبر ما يتجلى بوساطة منظومات تعبير نظرية» سواء كانت 
مفاهيمية أم طقوسية أم رمزية» باعتبارها تمظهرات للغات 
الإنسان. فالعديد من التأويللات ضرورية لفهم مختلف تلك 
اللغات» التي عبّر الإنسان بوساطتها عن علاقاته بالمقدس»› 
ساعياء من خلالهاء لدحض القلق العميق» الذي يكتنف 
وجوده» بحسب تعبير هايدغرء. داخل کون قُذف فيه» وأسلم 

علد كنات للموت» (مسلان: 2009م: 14). 
الأساطير المؤسسة لإنسانيتنا 
وهكذاء يكون هناك -من وجهة نظرنا- ثلاثة أطراف في هذه 

العملية» وهي: (المقدّسء فهم الإنسان له وتكوين علاقة معهء التعبير عن المقدّس بلغة رمزية 
أو عة خر وما بيس معي" اند :الظزت لالت فهو اللي بدا غل ن ران 
التجربة الدينية 
- المقدّس المعاش : 


اک ا و اا اا ر ان القدي العا هوت ا ماش و 
المقدّس كما هوء أو كما يسكن داخل الإنسانء وعلى هذا الأساس نتمكن من «دراسة مختلف 
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أنظمة التمثلات الدينية» مبرزين جميع مظاهر الشبه بينهاء لكنّ الذي ندركه عبر الإجابات 
المصاغة من طرفه للإنسان» لتلطيف وطأة وجوده. هو المقدّس المعاش» الحاصل تاريخيا 
داخل زمان وفضاءٍ معينين» وحيث التعبير عنه ناتج» في جانبه الأكبرء عن الثقافة الأصلية 
للإنسان المتدين؛ إذ ليس هناك -بحسب هذا السياق- أي دين قابل للتحليل العلمىء إلا عبر 
مختلف الخبرات الدينية للإنسانية» (مسلان: 2009م: 15). 1 1 


- علم الأديان: 

يرى مسلان أن علم الأديان لم يظهر في فرنسا بهذا الاسم فقد ظهرت تسميات (تاريخ 
الآديان)» ثم (التاريخ المقارن للأديان)» وذلك بسبب خضوع علم الأديان لتاريخ الأديان؛ أي : 
لما أسماه هو (المقدّس المعاش)؛ لأن «تاريخ أديان الشعوب ومعابدها يجيب عن إدراك وضعي 
متسلسل في الزمن. وعبر فترات مميزة» ويرنو لرسم تطوّر للمعتقدات والطقوس. ولتسلسلها» 
إضافة إلى العقائد والمؤسسات. ومهما كانت مزاياه» فهو بعيد عن تغطية جميع حقول سلوكيات 
الإنسان المتدين» فعلم الأديان لا يسعه الاكتفاء بوصف مختلف الخبرات الدينية الإنسانية» أو 
أن يتوقف عند حدود المقارنة على صعيد التطوّر التاريخي» (مسلان: 2009م: 17-16). 

وهكذاء یری مسلان ضرورة أن يجتمع علم الأديان مع 
تاريخ الأديان؛ لكي تكتمل دراسة التجربة الدينية؛ بل هو يستثمر 
العلوم الإنسانية الأخرى» ويضعها في طريق علم الأديان» فهو 
يرى أنْ علم الأديان «يقبع عند ملتقى مباحث شتى» من تاريخ» 
وظواهرية. وعلم نفس» وعلم اجتماع. موظفاً مناهجهاء 
وإضنافاتها» وكا أصبالعه التوعية ماعا فإذا ا كانت هة 
تتجاوز الأحكام المتعلقة بتطوّر العقل الإنساني بخصوص حيازته 
الحقيقة الميتافيزيقية أو اللاهوتية» فإنه يرنو إلى تجاوز المعطى 
3 الاختباري للوقائع الدينية» بقصد بلوغ الفهم الداخلي للمقدس 

غلاف كتاب والمعاش» (مسلان: 2009م: 20-19). 
علم الأديان ويخلص مسلان إلى استنتاج مهم حول طبيعة علم الأديان 

و في ی رمه وبري أن هذا للم لن يعرف الازدهاز العام إلا 
لحظة يتحقّق التوليف فيه بين أولئك الذين يفتشون عن المعنى الأساسي للبنى الأساسية للإنسان» 
عبر الأساطيرء والصورء والرموزء فلفهم جوهر الواقعة الدينية» ولو بصورة مبتسرة» يتحتم علينا 
المرورء دون توقّف. من التاريخي والاجتماعي نحو البنى الأكثر عمقا للتفكيرء للغة المحكية» 
واللاوعي البشري» (مسلان: 2009م: 317). 
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- آريّو الغرب: (1967م). 
- رأس السنة الميلادية في العالم الروماني: (1976م). 
- المسيحية في الإمبراطورية الرومانية : (1970م). 
- الرجل الروماني: (1978م). 
- تاريخ الكنيسة نفسها: (1978م). 
- التجربة الإنسانية للإله: (1988م). 
- موسوعة الدين: (1997م). 
- الأديان والطب وأصل الحياة: (2001م). 
- عندما يتحدّث الرجال عن الآلهة والصلاة في الحضارات الكبرى: (2003م). 
- السعي للطب وتضميد الجراح والدين: (2006م). 
- الأساطير المؤسسة لإنسانيتنا: (2007م). 
- الإنسان والتدين: (2010م). 
- علم الأديان: مساهمة في التأسيس: (1973م). ترجمه إلى العربية عز الدين عناية» ونشرته 

دار كلمة» والمركز الثقافي العربي في أبو ظبي» (2009م). 

4- سايكولوجيا الأديان (علم النفس الديني) 
Religion Psychology‏ 

انتبه أريك فرومء في مقدمة كتابه (الدين والتحليل النفسي)ء إلى أن هناك جماعتين تحترمان 
مهنة الاهتمام بالروح» هما: القساوسة. والمحللون النفسانيون» وتساءل: «ما هي العلاقة 
المتبادلة بينهما؟ هل يحاول المحلل النفساني احتلال ميدان القسيس» وهل التعارض بينهما شيء 
محتوم؟ هل هما حليفان يعملان من أجل الغايات نفسهاء ويكمل أحدهما الآخرء ويحاول أن 
يفهم ميدان زميله نظريا وعمليا؟» (فروم: 1977م: 13-12). 

وكان فروم قد ألمح إلى أن علم النفس كان» قبل تحوّله إلى علم أكاديمي» يعالج الروح» 
ولكنه حين تحوّل إلى علم أكاديمي في العصور الحديثة» أصبح يحاكي العلوم الطبيعية» وحذف 
من اهتماماته الروح نهائياً. ويتعمد فروم استعمال مصطلح (الروح) بدلاً من النفس أو العقل؛ 
لأنه يجده الأكثر غنىَّ»ء والأكثر مركزية في علم النفس الحديث. 

ولو أخذناء شكلياً؛ العلاقة بين الروح والنفس» لوجدناها مثل وجهي العملة الواحدة» 
فبينما تتجه النفس إلى داخل الإنسان» وترتبط بحاجاته الحسيّة» تسمو الروح إلى خارجه لترتبط 
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بحاجته إلى الوعي العميق بوجودهء وبالكون الذي حوله. ولكنّ الأمر ملتبسلٌ جداً في يومنا هذاء 
ولا يمكنناء مختبرياً التفريق بينهماء أو الفصل بينهما. 

وإذا افترضنا أن الروح من اختصاص الدين» والنفس من اختصاص علم النفس» فلا شك 
في أننا سنجد أن الدين وعلم النفس يقتربان من بعضهماء ويتداخلان إلى درجة كبيرة» وكأنهما 
وجهان لعملة واحدة. 

يدرس علم النفس الديني الوضعٌ النفسي السوي» أو المختل» الذي يعانيه الأفراد لأسباب 
دينية» أو بسبب دين معين» أو توجّه ديني معين. وقد ظهر الكثير من علماء النفس» الذين اهتمّوا 
بكشف العمق الديني للنفس البشرية» وما ينتج عن تفاعل هذا العمقء وربّما يذهب عالم النفس 
إلى أبعد من ذلك» فيبحث في سلوك الإنسان البدائي» أو المتحضرء أو في سلوك الصغير» أو 
الشيخ» عن إشارات لعبادةٍ» أو لميل مقدّس. وقد ربط العلماء الكثير من تديّن الشعوب البدائية 
بعجزهم النفسي أمام ظواهر الطبيعة. كما ربطوا بين التحوّل الديني» الذي يحصل عند الصبيء 
أو الفتاة» بين سن (18-13 سنة)» والتحوّل العاطفي النفسي» وهو ما يفسّر الجذور الواحدة 
للدين» والنفس» والجنس» والحب. 

يرى سيرل بيرت أنّ هناك تطابقاً بين «أوائل النزعات الجنسيّة» والتحوّلات الدينية في عهد 
البلوغ. لقد بيّن لنا علماء التحليل النفسي أن بعض الميول الانفعالية قد تُكبت كبتاً لا شعورياً. 
ومع ذلك تظل تنمو تحت المستوى الشعوري للعقل. أفليس من الجائز أن يحصل مثل ذلك 
للميول الدينية» لعل البذور كانت هناك تنمو طوال الوقت؛ تنبت» وتنمو تحت غشاء الشعور) 
(بيرت: 1985م: 19). 

منذ القرن التاسع عشرء كانت هناك محاولات جذية لتسليط الضوء على المشكلات الدينية 
من منظور علم النفس... وازداد هذا الاهتمام كثيراً في وقتنا الحاضر. 


ه علم النفس التجريبي : 

كانت هذه المدرسة تحاول دراسة أسباب الظواهر العلمية» والتاريخية» والطبيعية» والدينية 
من منطلق فزيولوجي طبي » دون النظر إلى أي عوامل غيبية » حيث تعتمد على التحليلات» 
والاختبارات الطبيعية والنفسية للناس المؤمنين بالدين» وقد توصل الكثيرون إلى الأصل المرضى 
للشعور الدينى. حيث رأوا أن التغييرات» التى تطرأ على «فسلجة» (وظائف) الجسد البشري» 
دكن أن تعد E‏ الدينى» أو تطرده» أو تخقف منه. ولكنّ المبالغات والتفسيرات القسرية 
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لهذه المدرسة هي التي أوقعتها في تفاسير تبدو لناء اليوم» ساذجةء على الرغم من أهمية الكثير 
مما توصّلت إليه. 
« إدوارد فون هارتمان (906-1842 1م( : 

صاحب نظرية (اللاوعي المتخفي الفعال)» الذي یرجح بعضهم 
أنه كان جذر نظرية (اللاوعي الجمعي). التي قال بها يونغ فيما 
بعل. 

وقد رسّخ هارتمان» أولاً. مصطلح (العقل الباطن 
«(Subconscious Mind‏ و من مصطلح الإرادة» التى يسميها 
ثم سيسميها يونغ (العقل الجمعي/ Subliminal self Collective‏ 


Eduard von Hartmann ركان‎ .(Super Conscious (الوعى الخارق/‎ gÎ «(unconscious 
هارتمان يرى أن الدين يتشكّل في هذا اللاوعي المتخمّي الفعال نتيجة الإحساس بالشقاءء‎ 
والرغبة بالسعادة.‎ 


أما جان مارتان شاركو (1893-1825م)» وهو عالم الأعصاب والطب العقلي الفرنسي» 
وهو أبو الطب النفسي الطبي (المرضي) في فرنساء الذي كان علاجه المهمّ عن طريق التنويم 
المغناطيسي» ويرى ظواهر التنويم هستيرية» وهي عراس كدوك رانك اتججر عد شارك سيا 
لعلم الأعصاب الديني» الذى مث ل ريغا في المخ والأعصاب عن المراكز المعنية 
بالمقدس» وما يجري فيها عند ممارسة الطقوس الدينية. 
« وليم جيمس (1910-1842م): 

وليم جيمس هو الفيلسوف وعالم النفس الأمريكي. أسس لعلوم 
إنسانية كثيرة؛ منها: علم النفس الحديث› وعلم النفس التربوي» 
وعلم النفس الديني» وأسس الفلسفة البراغماتية» وكتب في 
التصوّف. 

في كتابه (تنوع التجارب الدينية) (1902م)» يرى أن الشعور 
الديني مختلف عند المتدينين» وكذلك علاقتهم بالله. فالمتعضّب 
يربط فكره بالعقيدة الدينية» بينما المتصوّف يربط نفسه بعلاقة ME‏ 
مباشرة مع الله. أما الأخلاقي» فيربطها من خلال السلوك. وهكذا تختلف التجارب الدينية 
نفسياء وليس هناك حكم دال واحد قاطع عليها. 


العلوم الإنسانية حاضنةً لعلم الأديان 177 


فالشعور (وليس اللاوعي) هو أساس طريقة جيمس في تفسير الدين» ويرى أن هذا الشعور 
الديني له علاقة بالأحاسيس اليومية» ومشاعرنا اليومية» وهي ذات طابع عاطفي موجه نحو كائن 
أعظم من الإنسان يشكل الخلاصء أو الملاذء لكن ه. لوباء في كتابه (الدراسة النفسية للدين) 
(1912م). الذي أكّد عدم وجود حاجات دينية محضة للإنسان (فهي تندرج مع مشاعر الحياة 
اليومية من فرح» وحزن» وخوف,. وأمل)؛ يرى «أن صحة الدين ليست معتبرة إلا في حدود ما 
يبرهن الإنسان عن حاجته إليه. فليست اليقينيات الدينية سوى مظاهر للغرائز» للرغبات الباحثة 
عن إشباع لها. وقد رفض النظريات المرضيّة وذرائعيّة جيمس» واقترح تفسيراً (بيولوجياً) للدين» 
يبدو غير كافي لتفسير سلوكيات الإنسان (مسلان: 2009م: 59). 

إن توججهات المدرسة النفسية التجريبية خاولت جعل الدين فرعا من العلوم التجريبية» 
والطبية» والعصبية. وقد حاولت بعضها (كالفرنسية) أن تربط بين الدين والأمراض العقلية 
والنفسية» وتوصلت إلى نتائج جيدة» لكنّ هذه المدرسةء بشكل عام لم تقدّم لنا تفسيراً نفسياً 
متكاملاً للتجربة الدينية. 

فعلى الرغم من أن هارتمان قدّم الدين باعتباره (عقلاً باطناً أو متخفّياً)» و(شاركو) قدّمه 
باعتباره نوعاً من (الهستيريا والتنويم)ء ووليم جيمس قدّمه باعتباره نوعاً من (الشعور العاطفي)ء 
ولوبا باعتباره نوعا من (الغرائز)» لكن الصورة بقيت ناقصة تماما. 

اعققد عل ال اجرب أنه وفق في إعادة الحياة الدينية لأسباب نفسيّة من نوع 
الشهوات» والرغبات» والحاجات. وتجاهل الجانب الفكري والمفاهيمىء الذي سيسجل 
حضوره الدائم في التجربة الدينية» ولم يوضح مسارات تشكل اللغات الك اا باستعادة 
نظرية ويلهلم ووندت» كيف يمكن تفهم الإدراك التشخيصي» الذي يؤدي» في بعض الحالات» 
إلى خلق الأساطير والرموز» وفي جانب آخرء مع الطفل» إلى أمر مغاير يتعلق بلغة المقّس؟ 
فباختيار مظاهر خارجية. فحسب. تعدّها حقائق عينية للدين» نرتكب الهفوات نفسهاء لاسيما 
إذا لم يوجّه أيّ اهتمام للمعنى العميق للسلوكيات المدروسة سريرياً» ولم يول أيّ جهد من أجل 
فهم دوافع الأنشطة الدينية (مسلان: 2009م: 61). 


« سيغموند فرويد (939-1856 1م( : 


طبيب نمساويّ تخصّص في الطب العصبي» وطوّر علم النفس» ونقله نقلةٌ نوعية عن طريق 
تأسيسه (علم النفس التحليلي)ء وبذلك أسّس (علم النفس الحديث)ء وأصبح رويك مفكراً 
واسْتْهرَ بنظريات العقل اللاواعي؛ وميكانزم الدفاع عن القمع» وتفسير الأحلام مستودعاً لرغبات 
لا واعية. واشتّهر بتقنيات التحليل النفسي السريري» وتقنية إعادة تحديد الرغبة الجنسية» وتكوين 
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الجمعيات» وحلقات العلاج النفسي» وغيرهاء وأعاد كل 
مشكلات النفس إلى الجنس» واهتمٌ بتقصّي الثقافة» والحضارة» 
والدين على أساس نفسئ جنسي. 

ولد في أسرة يهوديّة في بريبور التشيكية (الآن)» وكان والده 
تاجر صوف» وقد بذلت عائلته الكثير لكي يكمل دراسته. انتقل 
فرويد مع والده إلى لايبزج» بعد أن خسرت تجارة والده. ثم إلى 
فيينا. وفي عام (1865م)» دخل فرويد مدرسة مميزة» وتخرج فيها 
بنجاح متميز» وخطط لدراسة القانون» لكنه انضمٌ إلى كلية الطب Sigmund Freud‏ 
في جامعة فييئًا تحت إشراف الأستاذ الدكتور كارل كلاوس» 
بار و و و 
ن اکر عا 0 2 ع فى م ف ی ا ا ی ا و هر ا 
عديدة في الأمراض العصبية. 

في عام (1885م)ء عيّن محاضراً في علم أمراض الجهاز العصبي» وتسلّم منحة للسفر إلى 
باريس» حيث درس في جامعة سالبتريير مع الطبيب النفسي المشهور (شاركو)ء الذي كان يعالج 
الهستيريا بالتنويم المغناطيسي» وكانت هذه الزيارة منعطفاً في حياة فرويدء لاسيّما أنه انتبه إلى 
ملاحظات (شاركو) حول الأصل الجنسي للأمراض النفسية. وحين طبّق ما تعلّمه» عند عودته 
إلى فيينا» شعر بضرورة العودة إلى فرنسا لمزيد من التدريب والخبرة. 

عاد إلى فييناء وتعاون مع بروير في مجال التحليل النفسي» ونشرا كتاب (دراسات في 
الهستيريا)؛ الذي يعد الحجر الأساس للتحليل النفسي» ثم اختلف»مع بروير» والوسط الظبي 
النفسي كله» حيث طرح نظريته حول الأصل الجنسي لمشكلة الهستيرياء ثم التفث حوله عدد من 
الأطباء الشباب» ثم الأدباء والفنانين عام (1902م). 


اكتشف طريقة (التداعي الحر) لحديث المرضى باعتبارها نوعاً من العلاج» ونضجت طريقة 
التحليل النفسي إلى درجة انعقاد أوّل مؤتمر لها عام (1908م) في زیورخ» نظمه كارل غوستاف 
يونغ» الذي أصدر مجلة (التحليل النفسى) بعده. 

دعت الولايات المتحدة الأمريكية فرويد ويونغ» وقدّما محاضرات ناجحة عام (1909م)» 
وبعدها بعام انعقد المؤتمر الثاني للتحليل النفسي. 

طوّر فرويد نظامه الفكري» وتوسع في إصدار نظرياته وكتبه» ونال تقدير وإعجاب المجتمع. 
الذي كان يحل فيه أينما ذهب. 
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كان فرويد قد تزوّج في (1886م) من مارتا برزنيزء وأنجب منها ستة أطفال؛ ثلاثة أولادء 
وثلاث بنات» وأصبحت ابنته آنا طبيبة نفسيةً اشتّْهِرَت بعلاج الأطفال في لندن. أمّا هو فقد 
أصيب بمرض السرطان» الذي حاول إخفاءه» وسبب له الشعور بالرغبة في الانتحارء لكنّه توفي 
عام (01939)» وهو في حزنء وألم» وحسرةء على الرغم من شهرته العالمية» ومنجزاته 
الكثيرة. 
* فكره في حقل علم النفس الديني: 

لا يمكنناء هناء الإلمام بفكر فرويد كله أو عرضه في هذه العجالة السريعة» وسنقتصر 
على أهمٌ إسهاماته في حقل سايكولوجيا الأديان» التي كانت نقلة نوعية في هذا المجال» قياسا 
بالذين سبقوه من علماء النفس التجريبيين. 


‘MOSES 


AND MONOTHEISM 


by 
Sigmund 


Freud 


غلاف كتاب غلاف كتاب 
موسى والتوحيد الطوطم والتابو 


لقد تطوّرت معالجات فرويد للدين» أولاً في كتابه (الطوطم والتابو) و(مدخل إلى علم 
النفس التحليلي)ء ثم اتضحت بشكل كبير في كتابه (مستقبل وهم) استمرارا لمعالجاته المباشرة 
لموضوعات دينية في كتبه (قلق في الحضارة)؛ و(الحب والحرب والحضارة والموت)» و(إبليس 
في التحليل النفسي)» و(موسى E‏ و(ما فوق مبداً اللذة). 

هذه الكتب تشكّل نقلة نوعية عند فرويد» فبعد أن بنى علم النفس التحليلي (للفرد)ء اتجه 
إلى الجماعة؛ أو المجتمع» ليجري التحليل النفسي لموضوعات تخصٌ الحضارة والدين بشكل 


خاص. 
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توق روك اد الدين لمن لآ رمعا وتات ولك 
فهي لا تحتاج إلى إثبات كونها خاطئة أو صحيحة؛ لان 


TRAUMDEUTUNG‏ الوهم والآمنية #زروعات في 0 الإنسان» ومسمعىق. إليها 
3 دون الحاجة إلى تذكيره بانها اوهام وامنیات› وعندما يتراكم 
سيد p^‏ تراث الوهم» فاه من الصعب التنضل منه. 

ركد ادن E‏ تالا كر رقي 
لموضوعات الدين والحضارة» ھی مهمته فى إنشاء نظام 
فكري علمي يتجاوز علم النفس» لينشئ ما يسميه النظرة 
rea ocueke.‏ العالمية (00نالا13056113اعلالا) ليهدي بها البشرء ويعالجهم. 
020202020 ويصنع لهم إمكانية أفضل للتعايش بينهم وبين وجودهم 
ا الموحش في هذا الكون من ناحيةء وفيما بينهم كشعوب 

غلا كنات وجماعات من ناحية أخرى» ولتحقيق سعادة أفضل. 
وسنبدأ بنظريّته الأشمل والأكبر في تحليل نشأة الدين 

فى المجتمعات البدائية» من خلال تحليله نشأة الفرد والتطوّر النفسى للطفل. 


- نشأة الدين فى المجتمعات البدائية : 


يرى فرويد أن الدين ينبع من عجز الإنسان في مواجهة قوى الطبيعة في الخارج» والقوى 
الغريزية داخل نفسه. وينشأ الدين في مرحلة مبكرة من التطوّر الإنساني» عندما لم يكن الإنسان 
يستطيع أن يستخدم عقله بعد في التصدي لهذه القوى الخارجية والداخلية» ولا يجد مفرأ من 
كبتهاء أو التحايل عليهاء مستعيناً بقوى عاطفية أخرى. وهكذاء بدلاً من التعامل مع هذه القوى 
عن طريق العقل» يتعامل معها «بعواطف مضادة»» بقوى وجدانية أخرى» تكون وظيفتها الكبت» 
أو التحكم فيما يعجز عن التعامل معه عقلانياً (فروم: 1977م: 16-15). 

يشكل كتاب (الطوطم والتابو) عماد نظريّته في أصل الدين» وكيفية نشوئه في المجتمعات 
البدائية» والكتاب عبارة عن أربع مقالات نشِرّت بعنوان (بعض المطابقات في نفسية المتوحشين 
والعصابيين» والتهيب من سفاح القربى» والتابو وازدواجية العواطف. والأرواحية والسحر 
وطغيان الأفكارء والعودة الطفولية للطوطمية). وصدر الكتاب عام (1913م)» وقد اعتمدء في 
تحريه عن الطوطمية؛ على كتاب (الغصن الذهبي) لفريزر. 

ويحاول تحليل فرويد للجذور النفسية للدين أن يبيّن لماذا اتجه الناس إلى تكوين فكرة 
الإله» بيد أن هذا التحليل يزعم المضيّ إلى أبعد من تلك الجذور النفسية؛ إذ يدّعي أن لا 
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واقعية التصور الألوهي يثبتها عرض هذا المتصوّر بوصفه وهماً قائماً على رغبات الإنسان 
(فروم: 1977م: 17-16). 

والحقيقة أنناء في عرضنا لنظريّته عن نشأة الدين» لم نقتصر على كتاب (الطوطم والتابو) 
فحسب؛ بل درسنا كتبه الأخرى الخاصة بنشأة الطفل» وتكوينه النفسي» وحاولنا رسم صورة 
كاملة لم يرسمها هوء منذ ولادة الطفل إلى بلوغهء بالتوازي مع نشأة المجتمع البدائي» ا 
بداية تكوّنه إلى تطوّره» في محاولة لقراءة جديدة لفرويد في موضوع نشأة الدين» ولعل الجدول 
المرفق مع هذه القراءة سيكون مفتاحا لتوضيح ما سنذهب إليه. 

نوكر وو الذي + نتذيلالارياط والفك ا إن الوا قف ادف مشا ته 
للأعراض العصابية الفردية. فالظاهرة الدينية مماثلة للمسار العصابي الآتي: انجراح منسي أثناء 
فترة كمون يعاود الظهور تحت شكل عقدة أب مهيب. لقد كتب فرويد» سنة (1910م)» في 
ذكرى مولد ليوناردو دافينشي: «سمح لنا التحليل النفسي بإدراك العلاقات المتينة الموجودة بين 
عقدة أوديب. والإيمان بالله. فقد علمنا أن الإله الشخصيء من وجهة نظر نفسية» ليس سوى 
صورة لأب مهيب فهو يتبيّن لنا كل يوم كيف يفقد الكثير من الشبان إيمانهم» بمجرّد اندحار 
السلطة الأبوية. إننا نكتشف» في عقدة أوديب» أصل كل حاجة دينية». هذا المفتاح» الذي يقدر 
قيمته المطلقة» سوف يعاود الظهور مرات عديدة في أعمال فرويدء وبطابع شبه ملح حتى نتاجه 
الأخير (مسلان: 2009م: 143-142). 


أولاً: عقدة أوديب عند الطفل ونشأة المجتمع الطوطمي : 

رصد فرويد الحياة الجنسية للطفل منذ ولادته» وتوصل إلى أن الطفل يمر بعد ولادته بثلاث 
مراحل هى : (الفميّة.» الشرجية» القضيبية)» وفى المرحلة القضيبية» تبدأ عملية تشكل (عقدة 
a‏ انه عقت سن #البنا ذه رشيف مالو لزنا هو سوا كلقي عدو Sal‏ 
لأبيه» ثم تنحل عقدة أوديب بتهذيب علاقته مع أمه. ا واع من والده. 

زوج روان مث بهذا" الستلرك يمر به ارف ا سفاح المحارم)» الذي 
يقترب جنسياً من النساء المحرّمات عليه» ثم وجده في نشأة المجتمع البدائي نحو الطوطميةء 
التي هي عبادة سحرية تقضي بأن أصل المجتمع البدائي الصغير (العشيرة) ينحدر من طوطم 
(حيواني في الغالب) على أنه الأب القديم لهذه العشيرة. 

وسنذكرء فيما يأتي» مراحل نمو الطفلء» ونمو القبيلة الطوطمية» بالتوازي خطوة بعد 
ال 

(1) المرحلة القضيبية: وهي مرحلة نشدان اللذة عند الطفل مع نفسهء أولاً» ثم ميله نحو 
الأم» في تعلق شبقي لا شعوري. «إن الإنسان» أساساء آلة يحرّكها الليبيدوء الذي ينظم نفسه 
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بالرغبة» عبر خفض التوتر المؤلم إلى أكبر قدر ممكن» وهذا ما يشكل طبيعة اللذة نفسها. ومن 
أجل التوصّل إلى هذا الاشباع» يحتاج الرجال والنساء بعضهم إلى بعض» فينخرطون في إشباع 
متبادل لحاجاتهم اللبيدية يعد أساساً لاهتمام كل منهم بالآخر. إلا أتهمء.على الرغم من ذلك» 
يبقون أساسا منعزلين» تماما كما يفعل البائع والمشتري في السوق» اللذين ينجذبان بعضهما 
نحو بعض لإشباع رغباتهما الغريزية» إلا أنهما لا يتجاوزان انفصالهما الأساسي. إن الإنسان» 
بالنسبة إلى فرويدء كما بالنسبة إلى معظم مفكري ذلك العصرء لم يكن حيوانا اجتماعيا إلا 
بسبب حاجته إلى الإشباع المتبادل لرغباته» لاا بسبب رغبة فطرية للارتباط بالاخرا. (فروم: 
2م : 8). 


ويقابله ميل أبي الجماعة (العشيرة) البدائية إلى المركزية الذكورية» والاستحواذ على نساء 
عشيرته. إِنْها رغبة الرجل غير المحدودة في الوصول إلى جميع النساء اللاتي يستطيع امتلاكهن. 
هذه المنافسة تحصل أصلاً بين الأب والأبناء لامتلاك الأم. ثم تليها منافسة بين الأبناء أنفسهم 
لامتلاك جميع النساء الممكنات. النفترض أتنا ألغينا الحقوق الشخصية في الأشياء المادية» فلن 
يبقى» دائماً» سوى الامتيازات في العلاقات الجنسية» التي تثير أقوى الضغائن» وأعنف العداوة 
بين رجال ونساء يكونون متساوين» (فروم: 2002م: 97). 


(2) قتل الأب: يشعر الطفل بأ والده يزاحمه وينافسه على أمّهء فيشعر بالغيرة منه» وتنمو 
هذه الغيرة إلى درجة أن الابن يتمنّى أن يغيب والدهء أو يموت. أمّا على صعيد العشيرة 
(المجتمع البدائي)» فيشعر الأبناء بأ عليهم قتل الأب» الذي أصبح كابوساً يمنعهم من إشباع 
رغبتهم الجنسية من نساء العشيرة؛ بل إن بعض القبائل تلتهم جسده. 

وعلى الرغم من ضعف الوثائق والمعطيات التي اعتمد عليها كل من فريزر» وسميث» 
وافتقارها إلى السند الموضوعي الصحيح» كما وصفها الباحثون» فقد قام فرويد بتعميمهاء 
E‏ اللي كا انز عنيها ات طاعدة امصجرة عان جيه ا ولم 
يسمح لأحد من أولاده بمشا شاركته؛ بل عمل فيهم قتلاًء وطرداًء وتشريداًء تحسباً لأي مساس 
بسلطته وسلطانه. وكردٌ فعل على بطشه وطغيانه» اجتمع الأبناء» ذات يوم فقتلوه» وافترسوه. 
وسرعان ما نشب الخلاف بينهم» إلا أنهم. تحت وطأة الشعور بالإخفاق والندم» تمكنوا من 
0 صدعهم. وجمع كلمتهم. وتشكيل قبيلة تحكمها قوانين الطوطمية. وتعاهدوا على العمل 

من أجل تجتّب كل ما من شأنه تكرار فعلتهم. فاتفقوا على التخلي عن الاتصال الجنسي 
لاد ل و كب كي ا و ل ا 
رغباتهم الجنسية» وصاروا يحيون ذكرى مقتل الأب على شكل وليمة تقام مره كل عام تكفيراً 
عن خطيئتهم (عامود: 2002م: 273). 
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نرق فرؤيد أن متصدن الدية والأخلاق يكمن في هذه القصة البذائبة الس كان البشر 
اوه افد تشاع مها لفقو ال وكانت نواة ال الأولى» 
وقد خلفت بنية نفسية أيضاً مازالت راقدة في لاشعور الطفل الصبي. 

(3) الإثم: يشعر الطفل بعقدة الإثم» والشعور بالذنبء والإدانة الذاتية» من فعل قتل 
الآأب» أو تمني موته. في المقابل» يشعر الأبناء» الذين قتلوا الأب في العشيرة بالذنب» وهو ما 
يجعلهم يكمرون عن ذنبهم» ولذلك يقومون برفع هذا الأب المقتول إلى درجة عالية. 

(4) الإخصاء: يخاف الطفل من انتقام الأب»ء ومن محاولته إخصاء ولده» وحرمانه من 
ذكوريّته. أمّا على صعيد العشيرة» فيدفع التكفير عن قتل الأب الأبناءَ لكي يعاقبوا أنفسهم. 
وذلك بالابتعاد عن النساء اللائي ارتكبوا هذا الفعل من أجل الاستحواذ عليهنٌ؛ لأنهنّ السبب 
في ذلك. ولأنهن جزءٌ من الأب المقتول. وهكذا ينشأ (تابو المحارم)» أو (حرام سفاح 
القربى)» وهو نوع من الإخصاء الرمزي» الذي يبدوء أيضاً. نوعاً من العقاب الذي يستحقّونه. 


إن وقائع سايكولوجيا الشعوب تُرى بفهم جديد» عند تطبيق نظرية التحليل النفسي؛ إذ إن 
تهيّب سفاح القربى» لدى المتوحشين» أصبح أمراً معروفاًء ولا بحتاج إلى المزيد من التأويل. 
وما يمكن أن نضيفهء لإعطائه حق قدره» القول بأنّه ثيمة طفولية متميزة» وأنّه يتطابق تطابقا لافتا 
للنظر مع الحياة النفسية للعصابي. لقد علمنا التحليل النفسي أن أوّل اختبار للموضوع الجنسي 
لدى الفتى هو اختبار محارمي» ينصب على مواضيع محرمة (الأم والأخت). كما عرّفنا إلى 
الطريقة التي يتخلّص بها اليافع من الانجذاب إلى هؤلاء المحارم» إلا أن العصابي يمثّل لناء 
بصورة نموذجية» شيئاً من الطفولية النفسية» فهو إمّا أنه لم يقدر على التحرّر من العلاقات 
الطفولية للنشاط الجنسي النفسي» وإما أنه ارتدٌ إليها (إعاقة التطور والارتداد)؛ لذلك لم تزل 
التثبيتات السفاحية للدافع الجنسي تؤدي دورا رئيسا في حياته النفسية اللاشعورية (فرويد: 
13م : 29(. 

اللاهوتيون -وكذلك يونغ إلى حدّ ماء كما سنرى فيما بعد- يرون أن الشعور بالاعتماد 
والعجز هو لبّ التجربة الدينية» ومن ثم كان رأي فرويد هذا على أكبر جانب من الأهمية» وهو 
معبّر -ولو كان ذلك بالتضمين وحده- عن تصوّره للتجربة الدينية» أعني تجربة الاستقلال» 
ووعي الإنسان بقواه الخاصة. وسأحاول أن أثبت» فيما بعد أن هذا الاختلاف يؤلّف إحدى 
المشكلات الحاسمة في سيكولوجية الدين (فروم: 1977م: 18). 


(5) التقمص: يستمر الشعور بالإثم إزاء أبي الطفل؛ بل يتحول إلى نوع من الإعجاب 
بالأب» ولذلك يحاول الطفل أن يتقممقص شخصية أبيه» ويحرص على المحافظة على محبته. 
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في العشيرة» يصبح تمجيد الأب المقتول واجباًء فيرفع إلى مستوى الإلهء الذي يجب 
إرضاء روحه دائما. 

إن أي فهم للتابو توصّلنا إليه من خلال مماثلته مع الحظر الإكراهي لدى العصابي: التابو 
هو حظر عريق في القدم مفروض من الخارج (من قبل سلطة)» وموجه ضدّ أقوى شهوات البشر. 
اللذة في انتهاكه تستمرٌ في لا شعورهم. والبشرء الذين يخضعون للتابوء لديهم موقف ازدواجي 
تجاه موضوع التابو. وتعود القوّة السحرية المنسوبة إلى التابو إلى القدرة على إغواء البشر» هي 
تسلك سلوك العدوى؛ لأن المثال مُعد؛ ولأنْ الشهوات المحظورة تنزاح في اللاشعور إلى أشياء 
أخرى» وبما أن التكفير عن الانتهاك يتم بالتنازل» فإنْ هذا ليبرهن على أن اتباع التابو يقوم في 
أبكابيه على ازل (فرويد: 1983م: 57). 

ا مرحلة الكمون (لا©126886) : 

في هذه المرحلة» يستمرٌ التحرّر من عقدة أوديب شيئاً فشيئاء ودفن الجرح العميق الذي 
سببته في اللاوعي الجمعي عند القبيلة البدائية» وفي اللاوعي الفردي عند الطفل (حيث تستغرق 
عنده من سن 14-6؛ أي إلى سن البلوغ)» ومراحلها هي : 

(1) العنازل: حيث يتنازل الطفل» بعد سن السادسة» عن امتلاك الأم كلياً: فيما تشعر 
الجماعة البدائية بأن شبابها لا بد من أن يتزوجواء ولكن ليس من بنات العشيرة؛ بل من بنات 
عشيرة أخرى» وهو ما يسمى (الزواج الخارجي). الذي هو أهمٌّ سمات المجتمع الطوطمي. 

ففي كل مكان تقريباً يسود فيه الطوطم»ء يسود قانون بأنَّ أتباع الطوطم نفسه لا يجوز أن تنشأ 
بينهم علاقات جنسية» ومن ثَمَّ لا يجوز أن يتزاوجوا. وهذا هو التزاوج الخارجي المرتبط 
بالطوطم. إن هذا الحظر المتشدّد غريب جداً؛ إذ لا نجد له أيّة مقدّمات فيما نعرفه عن مفهوم 
الطوطم» أو عن خصائصه؛ أي لا نفهم كيف دخل إلى نظام الطوطمية؛ لذلك لا نستغرب» 
عندما يعتقد عدد من الباحثين بأنْ التزاوج الخارجي لا علاقة له بالأصل -أي في بداية الأزمنة» 
ومن حيث المعنى- مع الطوطمية؛ بل لصقت به ذات مرة» دون أي أرتباط معمق. عندما تبيّنت 
صيرورة التقييدات الزواجية. كيفما كان الأمرء فإن الاتحاد بين الطوطمية والتزاوج الخارجي 


موجود» ويثبت أنه اتحاد وثيق جداً (فرويد: 1983م: 25)". 


(2) التحرر: حيث يتحرّر الطفل من نزعاته الاستيلائية المطلقة» ويتهذب شعوره فيما يمسح 
ا ا والكيير عنيا كر اد ا كن ت یا 
ويتمّ ذلك عبر أكل الطوطمء أو الحيوان الدال على الأب» مرة واحدة في السنةء تخليداً لهذه 


(1) فرويد» سيغموند» الطوطم والتابو» ترجمة بو علي ياسين» دار الحوار للنشر والتوزيعء دمشقء» 3 م. 
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الاد و أن هذا هو مضا اعت او ادا ال عند الت هده كلما القن 
يسود فيها الطعام. والشراب» والقصف. واللهو الجنسي. ١‏ 

(3) الاندماج: حيث يجد الطفل في نفسه الرغبة في الاندماج بالمجتمع» وإقامة روابط 
جديدة» وفي العشيرة تتحوّل رابطة (دم ولحم الطوطم) إلى رابطة ثقافية/ دينية» وليس وراثية» 
وبذلك يكون المجتمع قد رر خطوة إلى الأمام. 

ذكر فرويد: «يتعررض النوع الإنساني لتطوّرات ذات محتوى عدائي جنسي تخلف اثارا 
دائمة» وتكون مبعدة ومنسية في مجملها. اجلاء وبعد فترة طويلة من الكمون» تصبح ناشطة 
ومنتجة لظواهر مشابهة في بنيتهاء واتجاهها للأعراض العصابية. ونتائج تلك السياقات هي 
الظواهر الدينية». ففي قيام فرويد بعرض ممائلة بين التطورات العصابية والظواهر الدينية» نجده 
يمر من علم النفس الفردي إلى علم النفس الجماعي» الذي لا يمنع طرح مسائل حساسة» مثل 
تلك المتعلقة بالاختزان في اللاشعور الجماعي لانجراحات متأتية من فترة ما قبل التاريخ 
(مسلان: 2009م: 147(. 

کا ری دروي :أن (الشعواوالدييت) هو الم الرقون لطر اجار وه ر أن 
(قتل الأب) هو منبع فكرة نشوء الدين» ولاسيما عند القبائل البدائية» وهو سبب نشوء الديانة 
الطوطمية. وسنرى أنه يعبّر عن هذه الحادثة» ويقول إِنّها وهم ؛ لأن أساسها في إشباع الغريزة 
الجنسية؛ التي هي في حالة إفراغ وإشباع دائمين. 

المرحلة المرحلة نشأة الطفل نشأة النوع البشري 

الفرعية التطور النفسي للطفل التطوّر الديني للجماعة البدائية 

عقدة أوديب |1- القضيبية إنشدان اللذة. والميل نحو الأم|ميل أبي الجماعة (العشيرة) 


6-3 سنوات في تعلق شبقي لاشعوري إلى المركزية الذكورية» 
والاستحواد على نساء عشيرته 
2- قتل الأب العداوة والغيرة من الأب الأبناء يقتلون الأب 

وتمني موته ويلتهمونه لكي يتماثلوا معه 


ظهور عقدة الإثم» والشعور | شعور الأبناء بالذنب» وهو ما 

بالذنب» والإدانة الذاتية من | يجعلهم يرفعون الأب كطوطم 
لهم 

4- الإخصاء |الخوف من انتقام الأب ومن| نشوء (تابو المحارم) حيث 

محاولته إخصاء ولده وحرمانه| يدفع الإثم الأبناء لمنع أنفسهم 

فخ د کو ره من الزواج من نساء الأب 

وهو نوع من الإخصاء الرمزي 
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ار المرضلة نشأة الطفل ٠‏ نشأة النوع البشري 
التطور النفسى للطفل التطوّر الدينى للجماعة البدائية 
5- التقمص ايتقمص الطفل شخصية الأب |تمجيد الأب المقتول» ورفعه 
محبينه إرضاء روحه 
الكمون يتنازل الابن عن امتلاك الأم الأبناء يبحثون خارج العشيرة 
14-6 سنة ا عن زوجات لهم (الزواج 
الاستيلائية المطلقة ها بتكا شات فا الات 
(أكل الطوطم سنويا مرة 
واحدة) 


Se ا‎ 


وراثية 


ا 
جدول يوضح نظرية نشوء الدين عند فرويد 

لكننا يجب أن ننوّه» هناء إلى أن (تابو المحارم) هو السبب في إنقاذ البشرية من 
الانقراض؛ إذ نرى أن كل الأجناس والأنواع البشرية السابقة من جنس (5نههطاامهاه,اذداه) 
(وهي الإنسان والقرد)» أو الإنسان .)۳٠۳٥(‏ انقرضت؛ لأنها كانت تتزوج من محارمهاء وهو 
ولد راا ورا علب على التهعلة بها وإزالتها: لكتنا رى أن ال الحو ايه 
.)H0m0 5981805(‏ وهو الإنسان العاقل» بسبب ابتكاره للطوطمية» وتابو المحارم» منع الزواج 
من المحارم وأبعد (دون وعي منه) شبح ظهور الأمراض الوراثية» التي تعمل على انقراض 
الجنس البشري» وقد أصبح تابو المحارم تقليداً مشت عليه كل الأديان اللاحقة. 

الطوطمية مؤسسة اجتماعية ‏ دينية غريبة عن شعورنا الحالي» جرى» منذ زمن بعيد» التخلي 
عنهاء واستبدال أشكال أكثر حدائة بهاء رمس اوراءها توق كارك ردق اناده 
وأعراف» وعادات الشعوب الحضارية المعاصرة» وتحتّم عليها أن تلاقي تقلبات كبيرة» حتى 
لدى تلك الشعوب» التي لا تزال تتمسك بها حتى اليوم. أما التابوية» فإنها لا تزال تعيش فينا. 
إتها -في رأيه- القوة المطلقة التي لا نملك إلا التسليم بهاء والخضوع لسلطانها. فلئن استطاع 
التقدّم الحضاري للمجتمعات البشرية أن يحدّ من نفوذ الطوطمية» فإن الأمر لم يكن كذلك 
بالنسبة إلى التابو وسلطته. وباختصار» إن غرض فرويد من عمله هذا إثبات أن عقدة أوديب هي 
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مصدر التراكم الحضاري. الذي حمّقته الإنسانية» وسر تطوّر النوع البشري» مثلما هي شرط نمو 
الفرد» وتبلور سمات شخصيته (عامود: 2001م: 265). 

وعلى الرغم من تأكيدات فرويد أنه اكتشف أصل الطوطمية» ولم يكتشف أصل الدين كله 
لكتنا نراه» بوعي أو دون وعي» يمرّر اكتشافه هذا ليفسّر أصل اليهودية والمسيحية أيضا. «فعلى 
الرطع من آنا متولدة ع ا الاب أضيعت اة دبا ا ن رل عوان عن مزل 
الأب». وفى اعتقاد توحيدي» رأى فرويد انعكاس المشاعر الفردية للابن تجاه الأب. كل تأكيد 
E‏ - الأب غير منفصل عن الأبعاد الأوديبية لديه: فالإله» الذي يعبده» ليس سوى 
التطور الميسلن اللاب الذق مد امتلاكه» أو الذئ رغث فيه ماهلا أن الآمر ليس مسري ٠ار‏ 
رغبته الخاصة» حيث يقذف الإنسان خارج نفسه الرموز الأبوية للسلطة والقوة. فهو بوساطتها 
يبني صورة أب ممثلن ليتحول لاحقا إلها. وبذلك يفكر الإنسان في الحد من العزلة لحياة 
مقطوعة عن جذورها؛ إذ الإله الأب تخيم سلطته حتى على الإنسان المذنب» ويستطيع حبه أن 
يغفر له» أو أن يبني مصالحة معه. إن ذنب الإنسان يتلاشى في ذلك الوهم الذي يحيا في ظله 
بفضل رغبته» وينتهي كل التحليل الفرويدي إلى تحديد الديني ك: «عصاب وسواسي كوني 
للإنسانية» (مسلان: 2009م: 149). 

انتقادات كثيرة وجهّت إلى فرويد» وطريقته في التحليل النفسي» ومنها الغطرسة والشعور 
بالعظمة» حيث يقول تلميذه إريك فروم: «لقد حاولت أن أبيّن أن التحليل النفسي قد تطوّر 
كحركة شبه دينية» قامت على نظرية نفسية تم تطبيقها بطريقة علاجية. وهذاء في حد ذاته» أمر 
مشروع تماماً. أما الانتقادات, التي تعبر عنها هذه الصفحات» فهي موجهة إلى أخطاء وحدود 
الطريقة التي تطوّر بها التحليل النفسي. فأولاً» وقبل كل شيءء عانى التحليل من العلة نفسهاء 
التي ادّعى علاجها: الكبت. فلم يقبل فرويد» ولا أتباعه» لا فيما بينهم» ولا تجاه الآخرين» أن 
يتجاوزوا الإنجازات العلمية والعلاجية. لقد كبتوا طموحهم في غزو العالم» بمثال يبشر 
بالخلاص» ولهذا السبب» وقعوا فريسة الهموم» وعدم الإخلاص. التي تنتج حتما عن كبت 
ممائل. أمّا الخطأ الثاني للحركة» فكان طابعها التسلطي والتعصبي» الذي أعاق التطور المثمر 
لنظرية الإنسان» وأدى إلى بيروقراطية قاسية ورثت رفات فرويد» دون أن ترث إبداعه» أو جذرية 
مفهومه الأصلي» (فروم: 2002م: 109-108). 
- الإنسان حيوان معتد: 

ترق “فرؤيد أن الا تساك لسن ا "العا نل اهو حزان وان دولا کد ا 
عدوا ووهية و ا ا ا ی فانماة دون شر واخرية إلى الاك 
العدوانية لهذا الإنسان ضدّ بني جنسهء وهو ما يؤدي إلى تدمير شعوب أخرىء أو تفكيك 
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مجتمعه هوء وربّما كان الاقتصادء أو الظلم الاجتماعي» سبباً لنزعتها العدوانية» لكن فرويد 
يرك شنا اخ يعدا »وهر ال 

يتحدث فرويد باسم الجوهر الأخلاقي للدين» وينتقد في الدين الجوانب الإلهية الفائقة على 
الطبيعة؛ لأنها تحول دون التحقيق الكامل لهذه الأهداف الأخلاقية. ويفسر التصورات الإلهية 
الفائقة على الطبيعة على أنها مراحل في التطوّر الإنساني كانت ضرورية ذات يوم» وباعثة على 
التقدم» ولكثها لم تعد الآن ضرورية؛ بل هي» في الواقع» حائل دون مزيد من النمو. وعلى هذا 
فإِنَ القول: إن فرويد (ضد) الدين. قول مضدّلء اللهم إلا إذا حدّدنا تحديداً قاطعاً (نوع) 
الدين» أو مظاهر الدين» التي يوجّه إليها نقده» والمظاهر التي يؤيّدها (فروم: 1977م: 23). 

إن أعظم اكتشاف لفرويد كان في كشفه منطقة (اللاوعي)› خوك قاف عدا جد اة 
الإنسان لم يكن معروفاًء ولعلٌ اكتشافه منطقة ال: (هو)ء أو (اللاوعي)ء التي تجمع الغرائز 
الحيوانية والمكبوتات» هي تحديد دقيق لمكان عدوانيّة هذا الإإنسانء الذي لن يتحرّر إلا 
بتحرّر» أوء. على الأقل»؛ بمعرفة المخزون الأسفل بهذا اللاوعي» والذي نرى أنه مصدر الجنس 
الد مها 

ولعل أخطر ما أصاب النظرية الفرويدية كان اقتصارها على الفردء وإهمالها التفسير 
الاجتماعي» وهو ما أدى إلى نقصها. 


conscious e 
E 


)SUP8890(‏ عند فرويد. 
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- الدين وما خطراً: 

يرى فرويد أن الدين قام على فكرة وهميّة. وهي ابتكار إله من خلال شعوره بغطرسة أبي 
القبيلة» ثم قتله» ثم التكفير عن الخطأ بتقديسه» وهكذا كبّل الإنسان البدائي البشرية القادمة بعده 
بهذا الوهم. 

الحقيقة أن مصدر هذا الوهم هو اللذة» لكن اللذة أصبحت منسية»ء وبقي تراث الوهم 
يتراكم عبر الزمن في تقاليد» وأعراف» ومحارم» وتابوهات» ونصوص حتى صار حقيقة.. لكنّها 
ا 

وفي هذه العملية؛ ينمي الإنسان ما يطلق عليه «فرويد اسم «الوهم», وهذا الوهم توك 
ماذته من تجربته الفردية القاضة» عيدنا كان طف إذ يتذكّر الإنسان» حين يواجه قوى خطرة 
لا سبيل إلى السيطرة عليهاء أو فهمهاء يتذكّر الإنسان» ويعود القهقرى إلى تجربة مرّ بها وهو 
طفل» حينما كان يشعر بأنْ أباه يحميه؛ أباه الذي يعتقد أنه أوتي حكمة عالية» وقوةًء وهو 
يستطيع أن يكسب حبٌ أبيه وحمايته بإطاعة أوامره» وتجتّب نواهيه. وهكذاء يكون الدين -في 
رأي فرويد- تكراراً لتجربة الطفل. ويتعامل الإنسان مع القوى المهدّدة له بالطريقة نفسها التي 
تعلم بهاء وهو طفل» أن يتعامل مع شعوره بعدم الأمان» وذلك بالاعتماد على والد يعجب به» 
ويخافه. ويقارن فرويد بين الدين وبين عصاب الانحصار (010515ا56 |00565510578)» الذي نجده 
عند الأطفال. والدين -فى وأو عصاب جماعى (00515ا7©6 م۷آا‌‌اام) تسيبه ظروف مماثلة 
للظروف التي تحدث ات الطفولة (فروم : 17+ 16(. 

نجد فرويد شيئاً فشيعاًء وبکل وضوح › يؤكد أن الإيمان الديني عبارة عن وهم» عن هوام 
وبذلك فإنّ كلّ اعتقاد وهمء ما دام مدفوعاً بتحقيق لذة. ولكن لا ينجز عن هذا أن المسألة 
الدينية أمر باطل؛ لأنّ الحقيقة النفسية تحتية لذلك النمط من الوهم؛ إذ إِنّها واقعية» وهي بنفسها 
ليس لها آي حقيقة. وبذلك» إذا ما اعتمدت تلك الحقيقة النفسية على حقيقة ثابتة تاريخياً» فإنّنا 
نقيم الحجة؛ إلى جانب النظرية الفرويدية بشأن الدين» بأنها مؤكدة في الوقائع. ففرويد على 
صواب؛ إذ يؤكّد غياب المصداقية الدينية» فعبر أكثر من ربع قرن» شغف خلاله بالتراث 
اليهودي المسيحي» نجده يواصل معاينته أملاً في إثبات أن الدين اليهودي قد عرف المرحلة 
المشروحة في (الطوطم والحرام)؛ من مقت الأبناء لأبيهم الذي دفعهم إلى قتله» وأنَّ هذه 
الواقعة تشكّل الحجة الدامغة بأنْ قتل الأب منبع تمجيد فكرة #الرت: فيينوة لا يزيد على كرنه 
تصعيدا لإحساس عام بالذنب. ذلك هو مخطط ومحتوى (موسى والتوحيد) الكتاب الذي تفكر 
فيه جيداً» والذي يحوز مكانة عزيزة لديه» ويُعَدٌ حصيلة لمشوار أبحاثه (مسلان: 2009م: 
46-5 1). 
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صحيح أن قتل الأب منبع فكرة تمجيد الرب» لكن هذا القتل أ صبح» اليوم» يحمل صفة 
أخرى. على الرغم من أنه يغذي فكرة الوهم القديمة» من الاحترام» ولكن كيف وهو قد مات» 
فيبتكرون ترميزاً له (في الغالب يكون حيواناً)» ويرفعون هذا الحيوان أبا لهم يشعرون بأنهم 
ينحدرون منه. أما هو» فأصبح مقدسا بعيداء وهذا هو ما يسمى نشوء الطوطمية (نشوء الطوطم 
الذي هو الحيوان الرمزي للأب). 
وعلى الرغم من كل ما شاب نظرية فرويد من ثغرات لابدّ من القول إنه «الأول الذي وعى 
أن كلّ علاقة للإنسان مع الإلهي تمرّ حتماً عبر وساطة الأب وأنّ الإنسان -وإن كان في هذا 
المجال لا يجني شيئاً من وراء نفي رغبته- من واجبه كشفهاء ومعرفتهاء لأجل تحمّل ازدواجية 
علاقاته» ودوافعه. وأولويات دفاعهء من أجل إدراك أفضل لها. لقد كتب فرويد: (إذا كنا مهيئين 
للتخلّص من جانب مهم من رغباتنا الطفلية» فإنّنا نستطيع تحمّل أن بعض ما نرجوه بمثابة 
الأوهام). يبدو فرويد بمثابة (المفكر التراجيدي)» فهو يضع الإنسان أمام خيار الوحدة المقبولة 
بالتنازل عن رغباته للهروب خارج (الوهم) الديني في التحليل. إنها مجددا الرسالة المتشائمة» 
(مسلان: 2009م: 151-150). 


ويذهب فرويد إلى أبعد من البرهنة على أن الدين (وهم)ء فيقول: إن الدين (خطر)؛ لأنه 
يميل إلى تقديس مؤسسات إنسانية سيئة تحالف معها على مرّ التاريخ. وفضلاً عن ذلك. فإِنَّ ما 
يقوم به الدين من تعليم الناس الاعتقاد في وهن » وتحريم التفكير النقدي يجعله مسؤولا عمًا 
أصاب العقل من إملاق. وجّه هذا الاتهام ضدّ الكنيسة مفكرو عصر الاستنارة» شأنه في ذلك 
شأن الاتهام الأول. بيد أن هذا الاتهام الثاني» عندما يرد في سياق التفكير الفرويدي» أقوى مما 
كان في القرن الثامن عشر؛ إذ يستطيع فرويد أن يبين» في عمله التحليلي؛ أن كبت التفكير 
النقدي» في نقطة معينة» يؤدْي إلى إفقار قدرة الشخص النقدية في مجالات أخرى من الفكرء 
ومن ثم يعوق قوّة العقل. والاعتراض الثالث» الذي يعترض به فرويد على الدين هو أنه يضع 
(الأخلاقية) على أسس مهزوزة أشدٌ الاهتزاز. فإذا كانت صححّة المعايير الأخلاقية تستند إلى 
كونها أوامر الله فإِن مستقبل الأخلاق ينهض. أو يتداعى» مع الاعتقاد في الله. ولما كان فرويد 
يفترض أن الاعتقاد الديني في سبيله إلى الانحلال» فإنّه مرغم على افتراض أن الارتباط 
المستمر بين الدين والأخلاق سوف يؤدي إلى تحطيم قيمنا الأخلاقية (فروم: 1977م: 17). 

ويرى فروم أن التشددء والتعصبء والجمودء الذي أتت به الفرويدية في تفسيراتهاء يشابه 
ما أتت به الماركسية» حيث يقارب بين «النظرة الفرويدية الأرثوذكسية وبين النظرية الماركسية 
الأرثوذكسية: فقد أبصر الفرويديون اللاوعي الفردي» وعموا عن اللاوعي الاجتماعي؛ بينما 
أدرك الماركسيون الأرثوذكس أثر العوامل اللاواعية للسلوك الاجتماعي» لكتهم تميزوا بعماهم 
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في تقدير الدافع الفردي. وقد أدَى ذلك إلى تدهور في النظرية والتطبيق الماركسيين» كما أدّى 
ذلك تماماء في الظاهرة المعاكسة إلى تدهور في النظرية» وطريقة العلاج في التحليل النفسي. 
ولا يجب أن يدهش ذلك أحداً؛ لأنناء حين ندرس المجتمع أو الأفرادء فنحن دائماً أمام كائنات 
إنسانية» وهذا يعني انا أمام دوافع لا واعية» أننا لا نستطيع أن نعزل الإنسان فرداً عن الإنسان 
عضوا في المجتمع» وإذا ما فعلنا ذلك فإتنا لن نفهم هذا ولا ذاك» (فروم: 2002م: 110). 

**» كتبه : 


- دراسات في الهستيريا (مع جوزيف بروير): (1895م). 

- علم نفس الحياة اليومية: (1901م). 

- النكات وعلاقتها باللاوعي : (1905م). 

- الوهم والحلم في كرافيدا ينسن: (1907م). 

- موسى والتوحيد: (1939م). 

- النظرية العامة للأمراض العصابية. 

- علم النفس الجمعي وتحليل الأنا. 

- علم ما وراء النفسي. 

- التحليل النفسي والفن. 

- عن النرجسية: (1914م). 

- الأعمال الكاملة لأعمال سيغموند فرويد: مترجمة من الألمانية؛ بإشراف جيمس ستارجى» 
2 جزعاً. 1 

- الهذيان والأحلام في الفن: (1907م). ترجمه جورج طرابيشي » (1978م). 

- حياتي والتحليل النفسي: (جمع لاحقاً). ترجمه مصطفى زيورء وعبد المنعم الملاوحي» 
ونشر في دار المعارف. 

- محاضرات تمهيدية جديدة في التحليل النفسي: (1932م). ترجمها عزت راجح» ونشرتها 
مكتبة مصرء القاهرة. 

- تفسير الأحلام: (1899م). ترجمه نظمي لوقا ملخُصاًء وقد نشر ضمن منشورات كتاب 
الهلال عام (1992م). وترجمه»ء كاملا» د. مصطفى صفوان» ونشرته دار المعارف» 
(1994م)» وجورج طرابيشي (1982م)» دار الطليعة (الحلم وتأويله). 

- التحليل النفسي للعصاب الوسواسي (رجل الجرذان): (1909م). ترجمة جورج طرابيشي» 
(1987م). 

- التحليل النفسي للهستيريا (حالة دورا): (1905م). ترجمة جورج طرابيشي» (1981م). 
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- ثلاث مقالات عن نظرية الجنس: (1905م). ترجمه جورج طرابيشي إلى العربية بعنوان: 
(الحياة الجنسية)» وصدر عن دار الطليعة للطباعة والنشرء بيروت» (1982م). 

- الطوطم والتابو: (1913م). ترجمه إلى العربية بو علي ياسين» وصدر عن دار الحوار للنشر 
والتوزيع» اللاذقية» (1983م). 

- علم نفس الجماهير وتحليل الأنا: (1921م). ترجمه جورج طرابيشي» (2006م). 

- مدخل إلى التحليل النفسي: (1917م)» ترجمه جورج طرابيشي» (1980م). 

- إبليس والتحليل النفسي: (1923م). ترجمه إلى العربية جورج طرابيشي» دار الطليعة» 
(1980م). 

- مافوق مبداً اللذة: (1920م). ترجمه د. إسحاق رمزي» ونشرته دار المعارف» ط5» 
(1994م). 

- الكف والعرض والقلق: (1926م). ترجمه الدكتور محمد عثمان نجاتي» ونشرته دار 
الشروق» القاهرة» (1989م). 

- الأنا والهو: (1923م). ترجمه إلى العربية الدكتور محمد عثمان نجاتي» سلسلة مكتبة 
التحليل النفسي والعلاج النفسي» دار الشروق» القاهرةء (1954م). 

- مسائل في مزاولة التحليل النفسي: (1926م). ترجمه جورج طرابيشي» وصدر عن دار 
الطليعة للطباعة والنشرء بيروت. 

- مستقبل وهم: (1927م). ترجمه إلى العربية جورج طرابيشي» وصدر عن دار الطليعة» 
بيروت (1974م). 

- الحضارة وسخطها (قلق في الحضارة) : (1930م). ترجمه جورج طرابيشي» (1977م). 

- أفكار لأزمنة الحرب والموت: (1939م). ترجمه جورج طرابيشي» (1977م). 

- الحب والحرب والحضارة والموت: (1939م). ترجمه د. عبد المنعم الحفني» ونشرته دار 
الرشيد» القاهرةء (1992م). 

- الموجز في التحليل النفسي : (1940م). ترجمه سامي محمود علي» وعبد السلام القفاش» 
الهيئة العامة للكتاب» القاهرة. 

ه كارل غوستاف يونغ (1961-1875م): 


عالم نفس سويسريّ» وأحد مؤسسي علم النفس التحليلي الكبار. له موقف إيجابيّ عميق من 
الدين» فهو ضدّ فرويدء تماماًء في موقفه هذا. وُلِدَ في بلدة كسويل في إقليم تورغو في سويسرا. 
نشأ بميول مبكرة إلى العزلة واللعب (كان يلعب مع نفسه)ء والاهتمام بالجيولوجياء وعلم 
الخ وال تم وا لها اة وال يان كان حجن طا عراس الايا ,ما و اله ققد 
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كان رجل دين. أما هوء فقد درس الطب وتخرج في مدينة بازل 
عام )1900م( ا في مستشفم مستشفى الأمراض العقلية العائد 
إلى جامعة زيورخء وبقي فيه تسع سنوات. 

حصل» في عام (1902م)ء على زمالة دراسية قصيرة» فسافر 
إلى باريس لدراسة علم النفس المرضي النظري بإشراف بيير جانيه» 
وحين عاد تابع البحث بإشراف ببير جانيه ثم أصبح معاونا له» وبرز 
اسمه في حقل (اختبارات التداعي)» واكتسب شهرة واسعةء 


وحاضر كثيراً خارج سويسراء ومنحته جامعة كلارك في Carl Gustav Jung‏ 
ماساشوستس في أمريكاء عام (1905م)» درجة الدكتوراه الفخرية» 
وأصبح أستاذ الطب النفسي في جامعة زيورخ. 

أثبت» خلال هذه الفترة» عملياً» ما كان فرويد يدوّنه نظريّاً. حتى قابله عام (1907م)» 
وكانت بينهما صداقة عميقة استمرت لأربع سنوات فقط. وأصدرا مجلة حولية للطب النفسي» 
ومعهما بويلر. 

عام (1909م)ء تخلى عن منصبه في عيادة الطب النفسي» ليكرس نفسه لعمله طبيباً ومعالجاً 
نفسياًء وباحثاً علمياً ومؤلفاً. وانتخْبَء عام (1911م)ء أوّل رئيس لجمعية التحليل النفسي 
الدوليةء التي أنشأها هو بنفسه. وفي عام (1912م)» نشر كتابه حول (رمزية الليبيدو)» الذي 
وجه فيه انتقاداته لبعض نظريات وأفكار فرويد ما سبب له خصاما معه» وأصبح فرويد يتحدّث 
عن يونغ كمجنوك. 

وكان يولخ في بن العامية والعلاثين كد غات من تجربة مريرة في محاولته استقصاء مكنون 
اللاوعي» فكان ن يسمع أصواتاً. رف جعلته يشكٌ في أنه مصاب بانفصام في الشخصية» 
وكان يكتب ما یراه» وما يسمعه فى كتاب له غلاف ا ساو ليها يل لا ا خی 
وقد امتدت عزلته» منذ هذا الوق وعدّهاء من جانبه» أثمن وأخصب فترات حياته في الكتابة. 

انفصل عن مدرسة التحليل النفسى». وركز اهتمامه على (طبيعة وفينومينولوجيا اللاوعى). 
وكان ذلك له علاقة محر ا واتهامه بالجنون» حيث بدأ يفقد أصدقاءه» 5 
بالخوف» كونه ينحدر نحو الجنون مثل والدتهء فانصرف كلا للبحث العلمي» كي يثبت قدرته 
العقلية الفائقة» وشهدت هذه الفترة اهتماما علميا واسعا من قبله ب: (مفهوم اللاوعي 
وسايكولوجيته)» والأنماط السايكولوجية» وعلاقة الوعي باللاوعي. واتجه نحو دراسة علم نفس 
الشعوب البدائية» ثمّ أمضى زمنأ في إفريقية الشمالية» ثم زار الشعوب الهندية في أمريكا. 
وهكذاء نشا اهتمامه (بعلم النفس الديني)ء وأصبح أحد أعلامه» وعمل مع علماء من مختلف 
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أنحاء العالم» وأسفر عمله هذا عن كتب مهمّة في هذا المجال» وفي علم الأساطيرء وفي 
النماذج البدئية» وفي الغنوصية الصينية (سر الزهرة الذهبية)» الذي هو نص طاوي قديم مع 
تخليل اله 

منحته الجمعية الألمانية لعلم العلاج النفسي رئاستها الفخرية» عام (1930م)» وبعدها: 
بعامين كرمته بلاده» فتسلم جائزة مدينة زيورخ للآداب. وفي عام (1933م)» عينته الجمعية 
الطبية العامة الدولية لعلم العلاج النفسي رئيسا لها. 

وفي عام (1936م)» منحته جامعة هارفرد شهادتهاء وفي عام (1938م)» منحته جامعة 
أكسفورد درجة دكتوراه شرف في العلوم. وفي عام (1943م)ء عَيّنَ عضو شرف في الأكاديمية 
السويسرية للعلوم الطبية» وبعدها بعام رصدت له جامعة بازل كرسيا خاصا به لتدريس علم 
النفس» ثم منحته جامعة جنيف عام (1945م)» درجة دكتوراه شرف وأخيرا حصل عام 
(1955م) على الدكتوراه الفخرية من قبل معهد البوليتكنيك الفدرالي في زيورخ. 

كان يونغ قد تزوّجء. في عام (1903م)ء من إيما روزنباخ» التي ظلّت معاونته وشريكته 
الوفية» حتى توفيت عام (1955م)ء وولدت له أربعة أبناء تزوجواء وأنجبوا له أحفادا. 

وفى نهاية حباته» أصبحت السيدة أنيلا جافه مساعدته الوفية» ودونت سيرته» واهتمت 
8 

تُرجمّت أعماله إلى الكثير من اللغخات» وأصبحت علامة فارقة في علم النفس» والعلوم 
المجاورة الأخرى» كعلم النفس الديني» والميثولوجياء وعلم الرموز. 


توفي يونغ عن عمر (86) عاماً. بعد معاناته مع المرض. 


لا يمكن الإلمام بفكره الشاسع الأبعادء ولذلك سنركزء في نقاط موجزة» على مساهمته في 
علم نفس الأديان» وما يتعلّق بالأديان. 
- الدين ضرورة لازمة للإنسان: 

على العكس من فرويد تماما يرى يونغ أن الدين ضرورة لازمة للإنسان» وأنه تكوين لا 
يمكن إزالته منه» ولعل أهم فكرة عند يونغ -في رأيه- أن العقل البشري متديّنٌ بطبعه. 

يعتقد يونغ أن الإيمان الديني نعمة إلهية. ولا يستطيع أحد» حتى المعالج النفسي ذاته» أن 
يلزمك به. يقول يونغ : «الدين طريق» مكشوف للخلاص. وتعد آراؤه حاصل معرفة واعية سابقة 
تعبّر عن ذاتها دائماً. وفي كلّ مكان. في رموز. وحتى لو كان العقل غير قادر على فهمهاء لكنّها 
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تظل قائمة؛ لأن لاوعينا يعترف بأنّها الدلائل» أو الممثلات لوقائع نفسية كونية. ولهذا السببء 
يكون الإيمان كافيا إن وجد هذا الإيمان. 

ومع ذلك يأخذنا كلّ توسيع وتكثيف للوعي العقلاني بعيداً عن مصادر الرموزء ويمنعناء 
بسطوته» عن فهمها... تلك هي الحالة السائدة في أُيّامنا هذه. فالمرء غير قادر على إعادة عقارب 
الساعة إلى الوراءء ويلزم نفسه بالتصديق بأنْ «ما يعرفه ليس حقيقة» ولكته يستطيع أن يعير 
انتباهه. ولو قليلا. إلى ما تعنيه الرموز حقا. وبهذه الطريقة» لا نحفظ كنوز حضارتنا التى لا 
تضاهى؛ بل علينا أن نمتلك القدرة للوصول إلى الحقائق القديمة» التي ار 
وفهمنا (العقلاني) بسبب غرابة رمزيتها... إن إنسان العصر الحديث يفتقر إلى الفهم الذي يمذّه 
بالقدرة على الإيمان» (جاكوبي: 1983م: 209-208). 

يرى يونغ أن الدين متأصّل في الحياة الإنسانية» ولا يصح أن يُختزل إلى مركب أبويّ يجب 
حلّهُ لكي يستردٌ المرء عافيته النفسية» ولا إلى عوامل متعلقة بتطوّر العلاقات الاقتصادية» 
والوعي الاجتماعي» غير أن الأمر لا يقتصر على ذلك فحسب. إن هم الباحثين في فينومينولوجيا 
الدين ينحصرء أساساً. فى توصيف الصورء والرموزء والأساطيرء والتأويل (65أأناهموممولا). 
ومعنى الخبرة الدينية. ٠‏ 

ونظرية يونغ النفسانية في رموز الأحلام النموذجية البدئية تيسّر للباحث مهمّة شد خيال القراء 
والمستمعين» آنياً ومباشرةً» إلى الرموز في النصوص الدينية والأدبية» وبما أن النماذج البدئية 
تعبّر عن نفسها بنوع من لغة الرموز العامةء فإن تحليل النصوص يجب أن يتيسّر دون أن يؤخذ 
بالضرورة السياق التاريخي والاجتماعي» الذي أبدعت فيه» بعين الاعتبار"". 

كان يونغ يرى أن الدين يُشبع حاجة اللاشعور الجمعي» التي تحتاج إلى ما يشبعهاء فمثلما 
هي بحاجةٍ إلى أن تطلق مكوّناتها من الرموز» والأساطيره والنماذج البدئية» من خلال 
الأحلام» فهي بحاجة إلى الدين لكي يطلق» أو يرگب مكوناتهاء ويجعلها تتماثل» وتعاد 
صياغتها» وهو ما يؤمن لها الحركة والتوازن. 

كان يونغ يرى أن المؤمن أكثر استقراراً من الناحية النفسية من غير المؤمن» وأن على 
المعالج النفسي استعمال الدين واحداً من أدوات علاجهء ولا سيما المكونات العميقة للدين, 
والموجودة في التصوّف. والهرمسيةء والغنوصية. 

هكذاء تُعَذَّ سيكولوجيا يونغ» ومسعاه لفتح أبواب العمليات الأبدية للتحوّل النفسي أمام 
الإنسان الغربي. مجرّد خطوة في العملية التطوّرية لوعي إنساني أسمى» في حد ذاته» على طريق 


(1) فييرينوس» دمتري» نداء الأعماق - مدخل إلى علم النفس المركب» موقع معابرء تاريخ الاقتباس: 20/ 
www.maaber.com : 2012 1‏ 
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O O ال اد من لقو لعي‎ TS 
ولهذا الحد «علم نفس)» وللحد ذاته» يخضع للاختبار» ويتوضح بالفهم» وهو واقعي» وهو‎ 
حقيقة نستطيع أن نقوم بعمل في نطاقها.. حقيقة تتضمّن إمكانات... وتكون, من ثم مفعمة‎ 
بالحياة.‎ 

وإن كان بونغ يُرضي ذاته بالتجربة النفسية» ويستغني عن الاعتبارات الميتافيزيائية» فإ 
موقفه هذا لا يشير إلى أي نزوع إلى الشك بالدين» أو بالوجود الإلهي. يقول يونغ: «يجب أن 
نتجنّب كل تصريح يتصل بما يقع وراء المعرفة البشرية» وذلك لأن مثل هذا التصريح هوء على 
نحو لا متغير؛ افتراض مثير للضحك من جانب العقل الانساني» الذي لا يعي حدوده. وعندما 
نذكر الله» أو الطاوء محركاً للروح أو شرطاً لوجودهاء يكون حديثئنا متّصلاً بما يمكن معرفته 
فحسب» وليس باللامعروف؛ لذاء لا نستطيع أن نعرّف اللامعروف بما هو معروف» (جاكوبي: 
83 1م : 207-206(. 


- أزمة منتصف العمر والدين: جدل الذكورة والأنوثة فى الفرد: 

يرى يونغ أن الرجل يحمل» في داخلهء «أركيتايب» الأنوثة» الذي يسميه (أنيما)» ويرى أن 
المرأة تحمل » فى داخلهاء «أركيتايب» الذكورة» الذي يسمّيه (أنيموس)» ويبقى هذان قابعين فى 
داخل الإنسان» وريما يكونان مصدر التوازن والإبداع فيهما. 

الرجل يحاول كبت الأنيما (الظل) في داخله» في نصف حياته الأول» وكذلك المرأة مع 
الأتيموسن (الظل). لكن الإنسان» عند منتصف العمر (بعمر يفترب من 45-5 سنة)» يتغير » 
فالرعل نظيو ما اشوا عن خلال سلاك ورغ اده وکاله وتنا ارا طهر هيد ذكواريا: 
ويتوجب عليهما إظهار نوع من المرونة في تقبل هذا الأمر من أجل تحقيق ما يسميه يونغ التفرّد» 
أو التفردن (00ئ100110103/284)» ويعرّف يونغ التفردن بأنه (الشمولية النفسية للكائن البشري» 
قا لايكؤة' الأنا افا وا وا «تفسل ال ت عدن الوط اور فی فى أن 
واخ للك على الكائن البشري' أن شرح ثانبة من ا إلى الذاتة وهاي بالتسول فن 
مجال الوعي» وبإدماج قسم كبير من اللاوعي)" ". 

أمّا مفھو م التفرد (150101010021100|)» فيعني» عند يونغ» التغيرات الرمزية ل: «الأركيتايبات» 
عن الفرد. والتى تجعل منه كائناً فك افده عن مسار الجماعة الق ينتمى إليها. «ويحتل 
الوذ وكات ای بين اهاد والأمكار البوفية» “لأ ع السكل والافصال د مهما يفون 


(1) الأب سامي حلاق اليسوعيء أزمة منتصف الحياة بحسب عالم النفس كارل غوستاف يونغ» تاريخ 
الاقتباس 20/ 11/ 2012ء موقع القديس يوسف : .7 www.stjosephcenteriraq.C0‏ 
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يونغ نفسه- بداية تطور النفس البشرية ونهايته. وهذا القول يحمل دلالة إضافية على سِعَة (نفوذ) 
التفرد» والمشكلات التي ترتبط دراستها به» وهي كثيرة ومتنوعة تتجاوز ما يتصل منها بالنمو 
الفردي إلى تطوّر البشرية» والقيم الحضارية» وموقع الإنسان المعاصر من ذلك. ولقد توصل 
يونغ» باستخدامه مفهومه الخاص عن التفردء إلى رسم لوحة رمادية لإنسان حضارة القرن 
العشرين. حيث وجد أن من النتائج السلبيّة للتطوّر الثقافي الذي عرفه العالم (الغربي على وجه 
التحديد) اختلال التوازن والاضطرابات النفسية» التي تعاني منها الشخصية. ويُرجع يونغ ذلك 
إلى اضمحلال دور الصور الرمزية للقيم» التي يحملها الإنسانء وخوائه الروحي مقابل الإشباع 
المادي. الذي يتسم به العصر الحالي. ويرى يونغ أن خلاص الإنسان المعاصر من «أزمة البحث 
عن النفس»» يكمن في العودة إلى القيم الروحية الحقةء التي تكيب حياة الفرد معنى وأهميةء 
وأن تحقيق هذا الهدف يمر عبر التفرد (العامود: 2002م: 300). 

يقترح يونغ طرائق عديدة للتعامل مع قوى الظل هذه: عدم كبتهاء وعدم تصنع الانشغال 
عنهاء أو عدم الاهتمام بهاء وينصح بمحاورتها؛ لأن هذا الحوار نافذة للحوار مع اللاشعور 
فيه» وهي فرصة نادرة لا تتحقّق دائماًء وتحقيق سبل حوار وتفاهم مع اللاشعور. ومع هذه 
«الأركيتايب» يحقّق للإنسان حلاً معيناً. ومن الطرق الأخرى» فسح المجال لظهورها متلبّسة 
الفنون. والأدب. والرياضة» وغيرها... لأثنا نحمل مثل هذه الاستعدادات دون أن ندري. 

لكنّ يون يرى أن الدين أفضل وسيلة لتقديم الحماية للإنسان في هذا المجال. فهو يحقق 
اغا كوا ونا وتحويلاً؛ فالرجل يحوّل» من خلال الدينء إحساسه الأنثوي الخفيٌ إلى ينوع 
يجعله يشعر بأنه مثل أمْ كبرى حانية تقدَّم له العون. 

«الدين يقدّم للإنسان الحماية التي يجدها عند أمه. لكنه يحرّره» في الآن نفسه. من الروابط 
الطفولية بالأم» فبحسب يونغء إذا ظلَ الإنسان متعلّقاً بأمه فإنّه يواجه عواطفه دون دفاع. 
ويعرّض صحته النفسية للخطرء فالارتباط بالأم يكون غالبا ارتباطا لا واعياء ويظهر من خلال 
إظهار الأنوثة على امرأة تقوم بالدور الأمومي. وفي منتصف الحياة» حين يظهر اللاوعي في 
الشخص بطريقة مبلبلةٍء يفتش الرجل عن ملجأ وحماية. ويقوده الخوف من المجهول» الذي 
يسببه اللاوعي» إلى السعي وراء حماية أنثوية» فيمنح هذا الخوف المرأة سلطاناً غير مشروع 
عليه؛ لأنها تجربة تتعرّض لها غريزة الامتلاك لديه. حينهاء يرى يونغ أن الدين دواءٌ فعّال» 
يستطيع الرجل فيه أن يختبر خصوبة الأنوثة» ويحميه الدين من الإعجاب الذي يتولد من إسقاط 
الأنوثة على نساءٍ حقيقيات. وفي الآن نفسه» يسمح له الدين باختبار جميع قوى الآنوثة الخلاقة 
وا ارو لے هک المحروم من الأنوثة يفقد حيويّته. وقدرته.غلى الكش 
وإنسانيته» فيُظهر حينهاء عادة» صلابة مبكرة» إن لم نقل تحجُراًء جموداً تحيّزاً. تعصباً 
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عناداً غبياً» مماحكات حول المبادئ» أو على العكس» خضوعاً وتعباً وتسيّباً وعدم مسؤولية› 
وفي آخر الأمر (ارتخاءً وفتوراً) طفولياً مع ميل إلى الكحول»" ". 

ولكنّ يونغ بقترح قسراً على الرجل هذا الطريق» بعد منتصف عمره» فليس كل الرجال 
نارف الد خا لا هة صف العو ها م نوغ فى س عن لاا ای فى 
داخله EE‏ ويفرغ ضغطها عليه في المرأة الأم. ۰ 000 

«المرأة» من جانبهاء يجب أن تجعل من جسر الذكورية فيها طريقاً إلى اللاوعي» حيث تجد 
هناك قوىّ خصبةً وخلاقة ضرورية لصيرورتها. وسيكون الدين سبباً في التخلّص من سلوك أمومي 
متطرّف فيهاء ويجعلها تتحمّل العمل والمسؤولية» وتغتني أنوثتها بعنصر فعّال وجديد يجب 
التعامل معه بمرونة. ينال اندماج الأنوثة والذكوريّة سند من الجماعة. فهي تقدّم ميناءً تركن النفس 
إليهء وأيضاً تطلّباً وإعادة بنيان. فمّن ينقطع عن الجماعة ينقطع عن نهر الحياة. ويرى يونغ أنَّ الدافع 
إلى الانقطاع هو الرغبة في إخفاء الحساسيّة والتفاهة. ومن نَم فإِنَ الوحدة والعزلة لا تنئجان عن 
نقص في القدرة على الاتصال؛ بل عن نقص في التواضع. فمن يشعر بالكبرياء. يعجز عن الانفتاح 
على مّن حوله» ويعزل نفسه. أما المتواضعء فلا يبقى وحده أبداً. والرجل أو المرأة» الذي يسمح 
لقوى الذكوريّة والأنوثة بأن تثير لديه التساؤل حول نفسه باستمرار» وبإشادة الشخصيّة» التي كوّنها 
اجا أمام الخارج» وبمواجهة التضادّات لديه بصدق» وبسبر مستمر لخلفيّات ا 
ويكون متواضعاً بقدرٍ كافٍ كي ينفتح على الآخرين» هذا الرجل أو هذه المرأة يجد في الجماعة 
عوناً فعّالاً كي يدمج في نفسه الذكوريّة والأنوثة؛ ليصل إلى توازنه الروحت!2. 

الوظيفة الثانية للدين في منتصف العمر هي أن الإنسان» عندما يحل منتصف العمرء يشعر بأن 
بنيانه النفسي انحدر إلى الأسفل باتجاه الموت» وبذلك يصبح للحياة معنى في حالة واحدة 
فيك وهى "أن نش الا تان بوجوو خا بعد ارت قرط الأ نحن هذا الشعور مسيم 
نوي ES E E a E‏ اانه الك 

ويرى يونغ أن الحياة بعد الموت ليست مسألة إيمان؛ بل هي حقيقة نفسيّة. فالتفكير يجد أنها 
متوافقة مع العقل. فيبقى في صحّة جبّدةء وينظم نفسه على أساسها. على الكائن البشريّ أن 
يتعرّد» في منتصف حياته » على موته. عليه أن يقبل» بكامل وعيه» انعطاف منحنى حياته الجسديّة 
ليسمح لمساره النفسي بأن يتابع ارتقاءه نحو التفرّد. 

يقول يونغ : «ابتداءً من منتصف الحياة» لا يبقى حيّاً إلا من يريد أن يموت مع الحياة». 
فالخوف من الموت. بالنسبة إلى يونغ» يرتبط بالخوف من العيش. «فكما أن هناك عددا كبيرا من 


(1) المرجع نفسه. 
(2) المرجع نفسه. 
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الشباب يرتعدون في داخلهم من الحياةء مع أنهم يرغبونها يكذ ريما غناك عدة أكبرهمن 
الأشخاص الّذين يشيخون. والّذين لديهم الخوف نفسه من الموت. أجل فقد اختبرت أن 
مولا لمات الود يوقيو E‏ نايعا امون CE‏ عنما 0 اواك فشن روز 
شباباً» نقول إِنّهم ينمّون مقاومات طفوليّة ضد متطلبات الحياة الاعتياديّة. وحين يشيخون» عليناء 
في آخر الأمرء أن نقول الشيء نفسه: إِنّهم يخافون من أحد المتطلّبات الطبيعيّة للحياة. فالقناعة 
بِأنْ الموت مجرّد نهاية لمسار راسخة جدَّاء ولا نفكّر حتّى في أن نتصوّر أنه هدف وإتمام» بينما 
نفعل هذاء دون صعوبةء مع أهداف الحياة الشبابيّة التي تنشرحء ونواياها)"". 

وينتقد يونغ أولئك الذين يريدون أن يبقوا شباباً بعد منتصف العمرء وربما إلى الأبدء بدلاً 
ن أن سدوا للشيخوخة» ويهيئوا المسرح النفسي لها. وهذا -في نظر يونغ- «إبدال الاستنارة 
ببديل قاف وهو الذاتا يا معضف:الحياة الناق.يتطليالاستنارة ل الذات: 

«حين يصل الناس إلى منتصف العمر في أيّامناء لا يكونون مهيئين لما ينتظرهم» أثناء 
أجل تحضيرهم لامتحانات المنتصف الثاني هذا. وقد كان الدين» على الدوام» هذه المدرسة 
الثانية ؛ فهو يحضر الناس على فهم سر المنتصف الثاني للحياة. واليوم» أيضاء لا يستطيع يونغ 
أن يقترح على إنسان هذا العمر مدرسة أخرى غير الأديان. إتها تساعده على قبول الموت؛ لأنّها 
تقوده إلى خارج حقل الصراع من أجل الوجود. وتجعله في مضمار يصبح فيه الإنسان حقاً 
إنساناً. بحسب يونغء لا يستطيع الإنسان أن يجعل الذات تنشرح إلا بعد أن يختبر الألوهة فيه. 
ويرى يونغ أن قول القدّيس بولس: (لستٌ بعد آنا الذي يحيا وَإِنّما المسيح يحيا فيّ)» يعبّر عن 
خبرة إنسان وجد الطريق إلى ذاته. هذا يعني» بالنسبة إلى الأربعيني» أن يخرج من ضيق أفق 
الأناء وأن يستسلم لله. فمّن يرفض هذا الاستسلام لن يجد أبداً الطريق إلى كماله» ومن نَم لن 
يبلغ صخته النفسيّة»” ©. 

وبذلك» یحدد يونغ طبيعة الأمة الإنسانية» ويحدد وقتهاء ويسبر غورهاء ويرى أن المشكلة 
الروحية هي مشكلة سايكولوجية دينية» ويسعى لجعل علم النفس التحليلي توءماً للدين» حيث 
يكون الدين مريضاء يقوم التحليل النفسي بشفائه. 

فالمشكلة الحقيقية لكثير من الناس» فى هذه المرحلة العمرية» مشكلة دينية وروحيّة. يقول 
يونغ : من بين جميع مرضاي» الذين تخطوا منتصف الحياة؛ أي تخطوا الخامسة والثلاثين» 
ما من واحد لا تكمن مشكلته الأساسيّة في موقفه الديني. أجل. كل واحد يتألّم في آخر الأمر؛ 
)1( المرجع نفسه. 
)22 المرجع نفسه. 
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لأنّه فقد ما أعطته الديانات الحيّة على الدوام للمؤمنين بهاء ولم يشفت أحد حقًاً طالما أنّه لم 
يستعد موقفه الديني» وهذا لا يرتبط» بطبيعة الحال» بديانةٍ معيئة» أو بالانتماء إلى كنيسةٍ من 
الكنائس. 


ويقترح يونغ» من أجل اللقاء مع صورة الله» وهو لقاء ضروريّ للصخة النفسيّة» أن يستعمل 
الإنسان طرائق وأساليب الكتّاب الروحيّين نفسها. ويتكلم يونغ على التضحية» التي يجعل 
الإنسان نفسه فيها بين يديّ الله » والتي يضخي فيها بجزءٍ من الأنا كي يربح ذاته. فالانكفاء على 
الذاتء الذي يعدّه يونغ ضرورياً في منتصف الحياة» يكتمل بالتأمّل والزهد. والخلوة والصوم 
الإراديّ هما: «وسيلتان معروفتان» منذ زمن طويل» في سندهما للتأمّلء الذي عليه أن يفتح 
الطريق إلى اللاوعي. إن الدخول إلى اللاوعي هذاء والغوص في الذات» يعني» بالنسبة إلى 


3 : سگ س 1 
الإنسان» تحددا وولادة رو حيه ٤ ES‏ 


وبدلاً من أن يكون اللاوعي (اللاشعور) مخزون الشرورء والكبت» والكوابيس» يتحول» 
بفعل ولوجنا إليه» ونحن على سفينة دينية» إلى كنز حقيقي لثراء الشخصية وإغنائها في ما بعد 
منتصف العمر بشكل خاص؛ لأن هذا اللاوعي هو الذي يدعونا إليه لفتح كنوزه» ومناجمه» 
والتمتع والسعادة به. 

فالكنزء الذي يتكلم المسيح عليه» مخف في اللاوعي. والرموز والوسائط الدينيّة تستطيع 
وحدها أن تجعل الإنسان قادراً على إخراجه. وكما أن المسيح نزل إلى الجحيم بعد موته» هكذا 
على الإنسان أن يعبر ليل اللاوعي» ويخضع للنزول إلى جحيم اللقاء مع الذات» كي يولد ثانية» 
وقد تقوّى بفضل قوة اللاوعي. ويلخص يونغ النتائج» التي اكتسبها مَن تَخظوا أزمات منتصف 
الحياة» وتركوا الله يحوّلهم ويغيّرهم بوساطة هذه الأزمة» على النحو الآتي: «لقد وجدوا 
ذواتهم» وقبلوا أنفسهم كما هم» وكانوا قادرين على المصالحة مع ذواتهم» وبذلك تصالحوا مع 
ظروفٍ قاسية» وأحداثِ مؤلمة. وهذا يشبه» تقريباء ما قيل في السابق: يعيش في سلامء ويقدّم 
خا د إذ يخضع لإرادة ه20 

الوظيفة الثالثة للدين» إذأء هي في أنه يمنحنا (الولادة الثانية) بعد منتصف العمرء ومن لم 
يبعش هذه الولادة الثانية» فإنه يبقى حبيساً في رحم الولادة الأولى (الطفولة والشباب»» التي 
تكون قد شارفت على الانتهاء عند الوصول إلى منتصف العمرء حينها لا بد من ولادة جديدة مع 
نصف العمر الثاني » يقوم بها الرحم الروحي عامة» والدين خاصة» وفيها يتصالح الإنسان مع لا 
شعوره» ويتذوق کنوزه» وينعم بحياته» ويشعر بمعناهاء وأبديتها. 


000 المرجع نشسه. 
)22 المرجع نفسه. 
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الولادة الروحيّة الثانيّة؛ ترك الله يغيّرنا... هذه هي وظيفة المنتصف الثاني من الحياة» وهي 
ره رة باه اط ا ا ار ميلع كيرا امن المقرفة ا 
بل لطب ما تيه «(التقؤق) + آي استحداف الشكمن 'الالفات إلى داخله لصي إلى الله الذئ 
فيه. هذا ما يعلّمه يونغ. 1 

على إنسان منتصف الحياة أن يكرّس نفسه. بكل قواه الروحيّة. لأجل صيرورته. وهذه 
وظيفة لا يمكننا أن ننجزها معتمدين على قوانا الشخصيّة وإنما ننجح في إتمامها فحسب» إذا 
وثقنا بالل “(deo concedente)‏ . 
- «ا لأر كيتايب» (Archetypes)‏ (النماذج البدئية) وا لأسطورة والحلم: 

ينقسم اللاشعور إلى لاشعور فردي» ولاشعور جمعي» الفردي هو الجزء العلوي من 
المعو النض رى على الذقوبات الشخضية المع و ا عو ار قات الم تة 
والنزوات الفردية» والعقد» وهذه المكونات جرى إحباطها وعدم شحنها بالطاقة» أو الهروب 
منهاء ودفنهاء والتي قد تتحرّرء أحياناً» في الأحلام. أما اللاشعور الجمعي» فيحتوي على 
النماذج البدئية أو «الأركيتايب»» التي تُعَدٌَ نوعاً من الأشكال الغريزية» التي تعبر عن نفسها 
بصورة رمزية تنتمي» عادة» إلى لاشعور جمعي متوارث». وهي تتنوع بحسب الطبيعة» والبيئة 
البشرية. ولذلك فإن عدد وأنواع «الأركيتايب» لا نهاية له» على الرغم من وجود مشتركات عامة 
بين البشر. ويرى يونغ أن الأساطير لا تنتج مباشرة من «الأركبتايب»؛ بل هناك وسيط بينهما هو 
(صورة الأركيتايب)» الذي يعمل على نقل «الأركيتايب» من مجرد شكل» أو علامة» إلى صورة 
تكون المادة الأولية للأسطورةء وبذلك» تنشأ الأساطير من تركيب خيالي خلاق لهذه الصور 
«الأركيتايبية» عن طريق شحنها بالمقدس» ووضع تركيب حكائي لها. 

والأنماط الأولية» في نظرية يونغ» هي مخططات رمزية» أو صور عامة تختزل خبرة بني 
البشر في الصراع مع العالم الخارجي عبر حقب مديدة من الزمن. وقد وجدت تلك المخططات 
والصورء منذ القديم» طريقها إلى البنية البشرية» وصارت جزءاً من مكوناتها؛ فالخوف» الذي 
يعتري الإنسان المعاصر لدى رؤيته بعض الحيوانات» كالأفاعي مثلاً. أو عند حلول الظلام... 
ما هوء في اعتقاد يونغ» إلا راسب نفسي ورثناه عن أسلافنا البدائيين حينما كانوا يعيشون في 
العغاون والكوو ف وهو فد دوم اعرد دانع لقا او اا ت واا ولف هة الا اط 
جزءاً مهما من اللاوعي يسميه يونغ (اللاوعي الجمعي) ليميزه عن جزء آخر من اللاوعي يطلق 
عليه (اللاوعي الفردي أو الشخصي) (عامود: 2002م: 296). 


)1( المرجع نفسه. 
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ومنذ عام (1946م)» أحدث يونغ تمييزاً -لم يتصف بالوضوح كما ينبغي- بين (النمط 
البدئي في ذاته) الذي هو النمط الأصلي» الذي لا يقبل الإدراك الماثل على نحو كمون حي في 
كل بنية نفسية» وبين النمط البدئي المحقق الذي أصبح قابلاً للإدراك» ودخل حقل الوعي. 
ويظهر هذا النمط المحقق كصورة نمطية بدئية» كتمثيل أو عملية مترابطة التسلسل» وقد يتبدل 
شكله على نحو مستمر وذلك بحسب المجموعة المتآلفة التي يوجد فيها. وبالطبع» توجد أيضاً 
صيغ» أو أشكال. بدئية للفعل ورد الفعل. وعمليات نمطية بدئية» مثل تطوير الأناء أو التقدم 
من طور زمني وتجربة إلى طور وتجربة آخرين» وثمة مواقف نمطية بدئية» وأفكار» وطرق تجربة 
مستوعبة أو ممثّلة تنبثق بعد أن تطلق في ظروف معينة» من حالة لاواعية» وتصبح مرئية. هكذاء 
يستطيع النمط البدئي إظهار ذاتهء ليس فحسب في الشكل السكوني» كصورة بدئية» على سبيل 
المثالء بل» أيضاء في عملية ديناميكية مثل تمايز وظيفة الوعي» وفي الواقع. تقوم كل 
التجليات النموذجية والبشرية على نحو كونيّ عائد للحياة بيولوجية كانت أم نفسية -بيولوجية؛ أم 
روحية- مثالية الصورة في طابعهاء على قاعدة نمطية بدئية. وبذلك» نستطيع أن نقيم أو تحدث 
ترتيبا (جاكوبي: 1983م: 58-57). 
ش كانت «الأركيتايب»» بالنسبة إلى يونغ» مثل ضالة عثر 


, Man 
عليها ليبني نظريته الجديدة في التحليل النفسي بعيدا عن‎ and his Symbols 


Carl G.Jung‏ طروحات فرويد» التي سيطرت على ساحة التحليل 
e‏ التقسي 6 و اعمنت العيون عن احعها لاك اجر هير 
الجنس» ويقين أن يونغ اطلع على (مُثل) أفلاطون 
«الأركيتايب»)» وتكون الأنماط البدئية متماثلة مع ما دعاه 
أفلاطون (المثال). ولئن كان مثال أفلاطون نمطا يتميّز 
الإنسان ورموزه تسمية النمط البدئي (العضو النفسي). ويوافق برغسون. 

الذي يتحدث عن (الأبديات اللامخلوقة). وبهذا الصددء 

يقول: (نستطيع أن نعين حدود صميم معناها الأقصى» لكننا لا نستطيع وصفه)ء ويضيف قائلاً : 
(مهما تحدثتا عن الأنماط البدثية» تبقى تصورات وتجسيدات تنتمى إلى خقل الوعى). يعتمد 
بونغ على تشبيه مفيد آخر هو ال: (غشتالت). بالمعنى الأوسع للكلمةء وذلك كما استعمله علم 
نفس الغشتالت. الذي تبناه علم البيولوجيا حديثاً. يقول يونغ: يقارن شكل الأنماط البدئية بنظام 
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محوزئ رر يكون مسا ال البلورية فى الال الأصكى دعلا يانه لا يلاف ماد و جود 
لذاته» (جاكوبي: 1983م: 60). 


النماذج البدئية لها علاقةء أيضاًء بالأحلام وباللاشعورء فقد رأى يونغ أن «اللاشعور قادرء 
أحياناً» على أن يظهر فهماً وغائيةٌ يكونان متفوّقين على الفهم الشعوري الممكن في حينه» 
ويزعم يونغ أن هذا الواقع من دون شك ظاهرة دينية أساسية» والصوت. الذي يتكلم في 
أحلامناء ليس صوتناء وإنما هو آتِ من مصدر يتسامى بنا» (فروم: 1990م: 76). 

السؤال الذي يطرح نفسه هو: هل هناك وجود مادي للأركيتايب» وأين يمكن أن توجد؟ 
وهذا سؤال يسهل الجواب عنه»ء إذا تصوّرنا أن يونغ قد صرّحء وقال إنّه (صورة)ء وتحديداً 
(صور غرائز)ء وبذلك يمكننا القول إن الغرائز تنتج صوراً لها في النفس» أو العقل» لكنها في 
منطقة اللاشعور أو(الحافظة) البعيدة عن المنال. «وهكذاء نقول: إن النمط البدئي هو حضور 
(أبدي). وتنحصر القضية كلها فيما إذا كنا قادرين على فهمه بالوعيء أو غير قادرين. فقد ينبثق 
عند مستويات نفسية كثيرة» وفي المجموعات المتآلفة الأكثر تنوعاً. ومع أنه يتخذ شكلاً. هو 
(اعتياد) يتكيّف مع الوضع الإنسان» لكنّه يظل لا متغيّراً في بنيته الأساسيةء ومعناه. ويمكن أن 
نغيّر سلمه كما نفعل باللحن. ويتوضح هذا الامر برسم يظهر فحسب بعض السمات العديدةء 
وقلمورات (الأنق )على سيل الال يط 'التشعالت كابدا لكر مرت را (جاكوين : 
3م: 60(. 
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ولنأخذ مثالاً مهماً من «الأركيتايب»» مثل (المندالا»» وهي دائرة لها مركز ترمز إلى الكون 
والذات بشكل عام. وهي تظهر في كل الثقافات التفليدية» وتظهر في لاشعور الإنسان» مثل 
شكل يحمل على عاتقه التوازن والكلية» ويمكنه جمع التشتّت المضطرب لقضية واحدة في شكل 
دائري نسقي منظم. يقول يونغ : «إن إنجاز وحدة رمزية كهذه تقع إلى ما بعد قدرة الإرادة الواعية. 
هذاء لأن الوعي» في هذه الحالة» مشايع» ويكون مقابله اللاوعي الجمعيء الذي لا يفهم لغة 
الوعي. إذاًء تقضي الضرورة بامتلاك الرمز الفعّال (على نحو سحري)ء ال | على تلك 
التماثلات البدائية» التي تتحدث إلى اللاوعي. وانطلاقاً من تلك الأعماق» نستطيع أن نوخد 
فرادة؛ ی استثنائية الوعي الحالي ؛ أئ: الحاضرء مع ماضي الحياة القديم. ويكون انبثاق 

موز الماندالا تلك من أعماق النفس ظاهرة تلقائية دائماً. فهي تأتي وتذهب من غير إكراه. 
تائ ها مهنا لأنها تستطيع أن تؤدّي إلى حل التعقيدات النفسية المتنوّعة» وإلى تحرير 
القبخضنة الداخلية فن تشويش افيا الحاطفية والنكزية ا ومن تو رطا ها الا مر الذى يجعليا تعد 
حدة يمكن تسميتها (ولادة جديدة) للإنسان على مستوى ترانسندنتالي». ويقول يونغ: «كل ما 
نستطيع توكيده في الوقت الحاضرء فيما يخص رمزية الماندالاء أنها تصور لنا واقعا نفسيا ذاتياء 
متميزاً بفينومينولوجيا تكرّر ذاتهاء وتكون ذاتها في كل مكان. ويبدو أنّها نوع من النواة» لا نعرف 
شيئاً عن بنيتها الداخلية الأعمق. ومعناها المطلق» (جاكوبي: 1983م: 201-200). 


Fema اناده‎ tls, 


ماندالا 


ولا شك في أن الأحلام هي المسر ج الذي تظهر فيه دالا ركيتايب» بطر ريقه حرة» ولاتشير» 
بالضرورة» إلى مكبوتات جنسية » كما عند فرويد» بل يمكن لها أن تحمل مدلولات فلسفية 
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وود كحيق عدن ابل الام وو شين شيو تداق e‏ 40 .ملك وك 
جماعي سحيق تسرب في لاشعور الشخص كلاشعور جمعي» وامتزج مع «الأركيتايب» الشخصي 
له المستمدٌ من حياته وتجاربه. 

ويناقض يونغ فرويد في تفسير الأحلام» ويعترض على أحاديته الجنسية عنده؛ لأنه يرى أن 
الحلم أغزر وأخصب من أن يكون جنسيا ومثقلا بالرغبات المكبوتة» فهو يحمل مضامين 
ميثولوجية » ودينيةء» وفلسفية. 

للحلم» إذأء بحسب يونغ» قيمة عرفانية» إذا جاز التعبير» وليس على الإطلاق مجرد تعبير 
برق "مقتنة A‏ #علمنا فك نفيكنا الكلية SE a‏ ع هد ال عياض المكونة 
وأخيراً يأخذ يونغ على فرويد اعتباره الصور والتداعيات» التي تشبه في أحلامنا أساطير 
الأولين. مجرد ملحقات بائدة» وهي وجهة نظر تميّز كل من يعد الخافية (اللاشعور) ملحقة 
بالواعية (الشعور)ء أو تابعة لهاء أو (حاوية قمامة) يرمى فيها كل ما ترغب الواعية عنه» أو 
تستهجنة» أو تستحي منه. إل فرويد؛ إذ يتصوّر هذه التداعيات على هذه الشاكلةء تغيب عنه 
الوظيفة الفعلية لهذه الصورء بما هي الجسور الواصلة بين فلك الواعية العقلاني من جهة. وبين 
عالم الغريزة والفطرة من جهة ثانية" ". 
- ضرورة التصالح : 

وصل يونغ» في آخر أشواطه. إلى أن الثقافة الغربية قد أنتجت» في تاريخها الطويل» ثلاثة 
أنماط كبرى هي (الديني» والعلمي» والنفساني)» ورأى أن علم النفس التحليلي» بشكل 
خاص» وعلم النفس» بشكل عام» يمكن أن يصالح بين الدين والعلم. ويقدّم للبشرية نقلة 
كبرى؛ لأن أيه خسارة للعلم أو للدين تعني تدمير الإنسان» ومن الممكن أن يقوم علم النفس 
بالتوصيل بينهماء وربطهما بطريقة تساعد الإنسان على اجتياز مأزقه المعاصر. 

كذلك وجد ستيفن ووکر» في كتابه (يونغ واليونفيون والأسطورة) أن يونغ وجد في تصالح 
ذات الإنسان مع العالم» والوعي مع اللاوعي» مفتاحا لسعادة الإنسان. حيث "يذهب يونغ إلى 
أن عملية تطوير الشخصية» والتفرّد» وفكٌ الارتباط مع اللاوعي» هي مفتاح للسلام العالمي» 
وعندما بلغ الثمانين من العمر كشف. في كتاب الذات» عن العلاج الشافي لرأب الصدع 
المأساوي بين الذات والعالم» وبين الوعي واللاوعي» عندما طالب بموقف ديني في مواجهة 
الحياة» باعتبار أن الدين يسمح للبشر بمعرفة الشيء الذي يقع فيما وراء العالم الخارجي» 


(1) أفييرينوس. دمتري. نداء الأعماق - مدخل إلى علم النفس المركب. تاريخ الاقتباس: 20/ 11/ 2012م» 
موقع إيليبنانيون : www.elloubnanioun.0r§‏ 


206 علم الأديان 


وصراعاته السياسية» حيث يساعدهم ذلك على الحفاظ على توازنهم» ويعود الباحث» في الجزء 
الأخير من الكتاب» إلى بيان دور الأسطورة في الثقافة كتعويض» وعلاقة الأسطورة بالسياسة» 
وعلم النفس بالخيمياء؛ والتطويرات التي قدمها تلامذة يونغ لنظريته)”". 

لا تعارض بين العلم والإيمانء لا من حيث طبيعتهما؛ بل من حيث غايتهما في التأثير في 
الإنسان؛ فهما يكملان بعضهماء حيث يرى يونغ أن «القطيعة بين الإيمان والمعرفة عرض من 
أعراض انشطار الواعية (عن الخافية؛ أي: اللاوعي)؛ التي هي من خصائص الاضطراب العقلي 
في يومنا هذا. يبدو الأمر كما لو أن شخصين مختلفين يدليان بتصريحات حول موضوع واحد كل 
من وجهة نظره» أوء كما لو أن شخصا واحدا له إطاران مختلفان لعقله يقوم بوضع خطوط 
عريضةٍ لصورة خبرته» فلو استبدلنا كلمة (شخص) بكلمتي (المجتمع الحديث)» لاتضح لنا أن 
الأخير يعاني من تفكك أو انفصام عقلي -أي : اضطراب عصابي- بالنظر إلى هذا. لا يجدينا 
نفعاً أن ينجذب أحد الطرفين عنيداً إلى اليمين» والآخر إلى اليسار. 

يربط يون الدين أو الإيمان بالعاطفة واللاشعورء وهو يعد اللاشعورء أحياناً» مصدر 
الدينء ويبدي إريك فروم اعتراضاً على هذا الرأي» عندما يقول: 

ويترتب على تعريف يونغ للدين واللاشعور أن يصل» بالضرورةء إلى هذه النتيجة» وهي أنه 
بالنظر إلى طبيعة العقل اللاواعي» يكون تأثير اللاشعور فينا (ظاهرة دينية أساسية)ء ويلزم عن 
ذلك أن العقيدة الدينية والحلم كلاهما ظاهرة دينية؛ لأن كلا منهما تعبير عن استيلاء قوة 
خارجية عليناء ولا حاجة بنا إلى القول: إن الجنون في منطق التفكيرء الذي يعتنقه يونغ» ينبغي 
أن يسمّى ظاهرة دينية بلا منازع (فروم: 1977م: 22). 

ولهذاء يرى فروم أن يونغ لا يعارض» تماماًء آراء فرويد في الدين؛ بل هناك ما هو مشترك 
بينهماء فهو يجد أن يونغ قام برفع اللاشعورء مله فيا > ودا رونا تلخ موقت كل مق 
فرويد ويونغ» علق اتواه فلا : إن فرويد يعارض الدين باسم الأخلاق» وهو موقف نستطيع 
أن نصفه بأنه (ديني)؛ على حين يهبط يونغ بالدين» فيحيله إلى ظاهرة نفسية» ويرفع اللاشعورء 
في الوقت نفسه» فيجعله ظاهرة دينية» (فروم: 1977م: 24). 


- الحياة الروحية للإنسان: 
يرى يونغ أن الإنسان يمر بثلاث مراحل روحية غايتها تحقيق الذات. وهي : 
(1) نجمء مفيدء الأسطورة مرآة اللاوعي» تاريخ الاقتباس: 20/ 11/ 2012م» موقع ملتقى ابن خلدون للعلوم 


والفلسفة والأدب: مممه.صناملاهطا-ددة. بيصن 
(2) سلامة» نبيل. الإيمان والعصاب النفسى» موقع معابر : www. maaber.c0m‏ 
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(1) مرحلة أقنوم الأب: وهي مرحلة تبدأ بالتماهي والخضوع للأب» وتؤدي به إلى 
المعارضة والمواجهة. ثم التماهي مع المجتمع» الذي يعيش فيه الطفل» دون أن يشير يونغ إلى 
العقدة الأوديبية» التي اقترحها فرويد. 

(2) مرحلة أقنوم الابن: وهي المرحلة التي يرفض فيها سلطة الأب. ويتحرّر من عطف 
الأم. باتجاه تكوين شخصيته المميزة. 

(3) مرحلة العودة إلى الروح الكلية: حيث يربط بين الأب والأم بوعي» ويحوله» عن طريق 
مادة اللاشعور» إلى مستوى ميتافيزيقي. 

«فهذا المعتقد التثليني لايزيد على كونه الحقيقة النفسية للفردنة الشخصية» إذ تتمثل وظيفة هذا 
المعتقد في تحويل الموضوع إلى مستوى ميتافيزيقي» لواقعةٍ نفسية ذاتية» فالله مأخوذ إلى صورة 
مثالية يشكلها الإنسان من نفسه» عارضاً إياها في سياق ميتافيزيقت» (مسلان: 2009م: 164). 

وتتطوّر تجربة الإنسان الروحية نحو إدراك الله » الذي يصبح بطبيعة إنسانية في ذات الإنسان» 
وال آنا تبكر برك والسمطاة و جود العدواء إلى ا 
خلال معالجته لسفر أيوب» يرى يونغ أن الإنسان يمرّء أيضاًء بتحمل نزعاته السلبية» «كذلك 
أمر الشيطان ابن يهوه. وعبده الذي أصبح متمرداًء فهل هو المتمّم الضروري» و(ظل) الإله 
أيضا؟ فمن ثلاث نمرّء كذلك» إلى رباعيّ صورة المطلق التامة. تلك هي المسألة» التي طالما 
تناولها يونغ في شرحه لسفر أيوب» والتي يحدّدها بمثابة (نموذج للشكل الذي يدرك الإنسان به 
الله): بإيضاح أكثر. فعلى طول الأزمة» التي تفجرت بين يهوه وعبده الوفي أيوب» ولأنه على 
صواب» هو يتمثّل يهوه إنساناً أقل وعيا ممّا هو عليه في حد ذاته» ويظهرء كذلك» الطابع 
الأحادي الجانب لسلوك الربٌ في موقفه الطاغي» وكذلك ضرورة أن يوجد نهائيا للتكفير عن 
الأخطاء في حى أيوب بسماحته» (مسلان: 2009م: 164). 

مشكلة الإنسان هي «عدم وعي الإنسان بتطوّر تمثّله الذاتي لصورة الله» ولكنّ هناك نوعاً من 
التنامي العفوي تحت ضغط ضرورة داخلية» فليس السياق التاريخي للتصوّر الإلهي في النهاية 
سوى تصوّرٍ مسبق للتطوّر الذي يمر به كل إنسان مفكر. لقد كان أيوب نموذجاً أصلياًء قياساً 
على أنه بر اسان ا ع ل إذااما وخد» فى تضيوره لله من القوة الكل والحكمة 
والعلم الكليّ والعدالة» بأشكالٍ أخرى» فالإنسان لايتحقق فعلاً إلا حين يسمح لله أن يصبح ذا 
طبيعةَ إنسانية في ذاته» (مسلان: 2009م: 165). 

اهت يونغ كثيراً بربط تفسير الأحلام برموز الخيمياء؛ التي حاول معرفة معانيهاء وتوصّل إلى 
أن الخيميائيين القدامى لم يكونوا يحلمون فحسب بتحويل المعادن؛ بل من أجل كشف البنية 


208 علم الأديان 


الرمزية للاوعي المؤسسة للتجربة الدينية بوساطة الأحلام. والسياقات اللاشعورية الأخرى. 
كالرؤى» فضلاً عن التصوّف والطقوس» وكان يؤكّد أن في أعماق اللاوعي تتشكّل سياقات 
مماثة لتلك التي يمارسها المتديّن في حياته الروحية الواعية. 
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الإنسان ورموزه: (1964م). ترجمه إلى العربية سمير علي» ونشرته دائرة الشؤون الثقافية في 
بخداد» (1984م). وترجمه عبد الكريم ناصيف. ونشره في عمان» دار منارات» (1987م). 
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- النازية في ضوء علم النفس: ترجمه نهاد خياطة» المؤسسة العربية» بيروت» (1922م). 
- علم النفس التحليلي: نظرية وتدريب: (1968م). ترجمه إلى العربية نهاد خياطة» دار 

الحوارء اللاذقية» (1985م). 
- الأصول الوثنية للمسيحية (مشترك) : ترجمته سميرة عزمى الزين» المعهد الدولى للدراسات 

الإنسانية» بيروت» (1991م). ٠‏ 
- الإله اليهودي: ترجمه إلى العربية نهاد خياطة» دار الحوارء اللاذقيةء (1986م). 

5- علم لغة (ألسنية) الأديان: 

« إميل - لويس بورنوف (00101؟نا8 )Emile-Louis‏ (1907-1821م) : 

أحد رواد المستشرقين والسلاليين (العنصريين)» الذي أثرت أفكاره في تطوّر الثيوصوفيا 
(التصوف» الحكمة الإلهية) والآريّة. وهو بروفسور في كلية الآداب في جامعة نانسي» 
والمسؤول عن المدرسة الفرنسية في أثينا (عام 1875-1867م)» وهو أستاذ لغوي» ومؤلف 
القاموسن الستسكريتن الفرنسي: 

والحقيقة أنّنا نضع بورنوف خارج الحقل العلمي بسبب تعصبه الآري» الذي ينافي العلم» 
والتوجه العلمي الأكاديمي النزيه» فهو أحد الذين مهدوا لظهور الفاشية والنازيةء وكان اا 
لزعاماتها السياسية في القرن العشرين» لكنّ أهميته تكمن في كونه المنافس الأول لماكس مولر 
عورل E‏ (علم الأذياة) + فقد ركا تريس بهذا الاسم. عام (1878م)؛ أي: بعد 
بضعة أعوام من نشر مولر كتابه» وهو ما يجعله أحد المبكرين في هذه المساهمة المهمّة. فضلا 
عن كونه كان يخوض في العلوم الألسنية الهندوأوربية؛ ليجعل منها مهاداً لوحدة الأديان 
(الهندوأوربية» الآرية. وجاء اهتمامه المبكر بالبوذية من خلال عمّه إيوجين بورنوف» الذي كان 
مؤسساً للدراسات البوذية في الغربء. وقد أغراه التعرّف إلى البوذية» ثم الهندوسية؛ لمحاولة 
اكتشاف الأصول المبكرة لنظام المعتقدات الآري. 

وقد بدأت ميوله العرقية تظهرء عندما اعتقد بأن الآريين والساميين هما الشعبان المعنيان 
بالأديان والتدين. وهكذاء نظر إلى أن الآريين هم أصحاب نزعة وحدة الوجود في التدين 
LÎ .(Pantheism‏ الساميون فهم أصحاب نزعة التوحيد (15197أ©1/10701). ومن هذين الاتجاهين 
الكبيرين» تدفق التيار المقدّس للبشرية» ولكنّ الحقائق أظهرت أن الشعوب الغربية المنحدرة من 
أصول آرية أظهرت نوعاً من النزعة السامية في المسيحية» ووؤجدت أوربة بين الآريّة والمسيحية» 
وهذا يعني أن وحدة الوجود بقيت على حالهاء لكنها قبلت عقيدة الخلق من تأثيرات سامية”". 


www.wikipedia.org.Burnouf (1) 
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ومعروف ما لهذه الأفكار من طابع شمولي وتعميم لا يليق بالبحث العلمي» لكنّ هذا لا ينقص 
من جهد بورنوف في كتابه الأكثر موضوعية الذي هو (علم الأديان). 

- علم الآديان: 
صدرت الطبعة الأولى من كتاب بورنوف» عام (1876م)» في باريس. وفي هذا الكتاب» 
معي ور تو ف تن انتفضاء الأمون المشعركة بيه الا ديات رالو فول إلى حفيقة أن التب 
الديني ضد الطبيعة البشرية التي تعرف التنوّع والاختلاف. 


SCIENCE DES RELIGIONS‏ ظ ش 


EMILE BURNOUF 


ا 

8 

1 

00 

e 

1 | 

: PANIS 

YAISUNNEUYE ET Ur, LIDHANES-EDITEUNS‏ ا 
لها Bb QI VOLTAIRE,‏ 


غلاف کتاب 


علم الأديان 


يبحث بورنوف عن وحدة الأديان» وتعددهاء وما هو 
الذي يجعلها كذلك» ويبحث عن تعريف علم الأديان 
وفضائه الاجتماعي والتاريخي› ويحاول أن بتتبع الأديان 
مسيرتها التاريخية؛ ليرصد تأثر نصوصها ببعضها تعاقبياًء ثمّ 
يرى ضرورة تطبيق المنهج التاريخي على الأديان للوصول 
إلى حقيقتها. ويحاول أن يتقصّى الأرثوذكسية» ويتقصّى 
أسباب ظهور الفرق والمذاهب» وحقيقة الطقوس»› 
وتشابههاء واختلافهاء وعلاقة الدين بالعلم. 

عالج بورنوف» في الفصل الأولء المنهج والأسس» 
حيث عرّف بهذا العلم الجديد» وفرقه عن تاريخ الأديان» 
وفلسفة الأديانء ومقارنة الأديان. وتطرّق إلى الدين 
الطبيعي» ثم إلى تصنيف الأديان» وإلى رمزية الطقوس. 

وفي الفصل الثاني» عالح» بالتفصيل» المنهج التاريخي 
فى دراسة الأديان» وطبّقه على الأديان الصينية» وعلى 
اله جر العنات اي ؤي ال اا لطر ف إلى 


الأديان الكبرى الحالية (الإسلام» البوذية» الفيدية» المسيحية)» والأديان البدائية» وأكمل 
معالجاته في الفصول اللاحقة بالكثير من التفصيل في مفردات هذه الأديان» وغيرها. 


0 
په 


کته : 


- طرق دراسة السنسكريتية : (1859م). 


بهاجافيدا غيتاء أو أغنية من قصيدة بتريك: (شعر هندي) (1861م). 


في اختيار فيدا: (1863م). 


القاموس التقليدي للسنسكريتية - الفرنسية: (1863م). 
- تاريخ الأدب اليوناني: (مجلدان) (1869م). 
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- أسطورة أثينا: (1872م). 
- الأساطير اليابانية: (1875م). 
- المدينة والأكروبوليس (المرتفع) في أزمان مختلفة: (1877م). 
- الكاثوليكية المعاصرة: (1879م). 
- مذكرات من العصور القديمة: (1879م). 
- الحياة والفكر: (1886م). 
- علم الأديان: (1876م). ترجمه إلى العربية الدكتور العروسي الميزوري» ونشرته دار 

المعارف للطباعة والنشرء تونس. (2006م). 
ه جورج ديموزيل (1986-1898م) : 

عالم لغوي فرنسي اعتنى بفقه اللغة المقارن؛ وعُرف بتحليله 
للسيادة والسلطة في الدين والمجتمع الهندوأوربي. يُعَذَّ أحد أكبر 
المساهمين في التصاميم الأسطورية» ولاسيما صياغة الفرضية 
الوظيفية الثلاثبة للطبقات الاجتماعية القديمة. 

كان والد ديموزيل مولعاً بالكلاسيكيات» وأصبح ديموزيل 
مهتما باللغات القديمة عندما كان شاباء ويقال: إنه كان يتطبع لى 
قراءة الإنيادة في سن التاسعة. وفي نهاية حياته» كان يقول إنه تكلم Georges Dumezil‏ 
أكثر من (200) لغة بطلاقة. 

أثناء دراسته الثانوية» تأثر بميشيل بريل» وهو عالم لغوي فرنسي» وحين دخل المعهد 
العالي» في (1916م). كان على طريق دراسة الألسنية» والتراث الكلاسيكي. 

التحق» كضابط مدفعية» بالحرب العالمية الأولى» وهو ما أخر إكمال دراسته» ثم استأنفها 
بعد الحرب» وتآثر بأنطوان ميلارك» وحصل على الدكتوراه عام (1924م). عن دراسته المقارنة 
حول الأصول المشتركة للطعام والشراب (شراب الأمبروزا) في اليونان؛ والهند» ولاسيما 
شراب (أمريتا)؛ الذي كان يشربه الهنود أملا في الخلود. 

وقد أثارت رسالته جدلاً كثيراً... وبقي في الأكاديمية الفرنسية وقتاء ثم سافر إلى تركياء عام 


(1925م). للتدريس في جامعة إستنبول» ثمّ سافر إلى روسيا والقوقاز. وقارن اللغة القوقازية 
باللغة الأترورية» التي ظهرت في إيطالياء ثم هاجر إلى أوبسالا في السويد. وهناك صقل 
مهاراته اللغوية في حقل اللغات الهندو ا وربية. 

في عام (1929م)ء نشر كتاب (فلامين البراهمي). وهو أوّل كتاب يطرح نظريّته في 
(الوظيفة الثلاثية). ثم كرّرها في (ميثرا الإله الهندوسي الخارق). 
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في (1935م)» غادر أوبسالاء وتولق كرصن الدين المقاون للشعوبة الهندوأوربية) في 
مدرسة الدراسات التطبيقية (0۴5)ء ثم أصبح في الكوليج دي فرانس عام (1949م)» وانتّحْبَ 
في (1978م)ء في الأكاديمية الفرنسيةء بفضل عناية زميله كلود ليفي شتراوس. وفي عام 
(1984م)» حصل على جائزة مونديال سينوديل ديوكا. 

رعى» أثناء مسيرته» الكثير من الباحثين» أمثال: ميشيل فوكوء وجورج شاراشيوزه. 
المؤرخ واللغوي من أصل جيورجي. وار أعماله في دراسة الأديان القديمةء ولاسيما دراساته 
المقارنة» وبصيرته النافذة في دراسة الآلهة المتعدّدة فيها ليس منفردة» بل كأزواج» أو 
مجموعات مشتركة. 


احتلت دراسات وبحوث ديموزيل مكانةً خاصة بسبب ذهابها في اتجاه خاص أهمله الكثير 
من الباحثين» وهو اللغات. والثقافات» والأديان الهندوأوربية؛ فقد كان سعير البحث في الشرق 
الأدنى والأقصى هو السائد في الدراسات الغربية» لكنٌّ ديموزيل ربط بمهارة ودقة» بين حقل 
الكلاسيكيات الإفريقية ET‏ وحقل الحضارات الأوربية القديمةء والهندو أوربية» 
كالإيرانية» والقوقازية» والأناضولية. 
- فرضية الوظيفة الثلاثية :(Trifunctional hypothesis)‏ 

تقرّ فرضية الوظيفة الثلاثية للمجتمعات الهندوأوربية ما قبل التاريخية بالعقيدة الثلاثية الخاصة 
بوجود ثلاث فئات» أو طبقات اجتماعية» هي : (الكهنة» المحاربون» العامة «عمال وتجار»)ء 
في مقابل ثلاث وظائف هي : (السيادة» العسكرية. الإنتاج) على التوالي» وقد طرح ديموزيل 
هذه الفرضيةء لأوّل مرة» في كتابه (فلامين البراهمي) ثم (ميثرا الإله الخالق الهندوسي). 

تنقسم الوظيفة الأولى (السيادة) إلى قسمين رئيسين: يخص الأول الرسمية» والقانونية» 
والكهنوتية الدنيوية. أما الثاني» فيخصٌ التنبؤيةء والكهنوتية الدينية المتصلة بالعالم الغيبي. أما 
الوظيفة الثانية (العسكرية)» فترتبط بالقوة العسكرية والحرب. 

الوظيقة الالعة (الاقتضادية) يتم الك فيها مخ قبل الفواتين الشابقتيق: وتشتمل: على 
الزراعة» والرعيء والتجارة والحرقك الجدوية. وغلئ غبوء ذلك اتقسفتة الأساطسر 
الهندوأوربية في مجاميع إلهية» كل مجموعة تتبع إلهاً متخصّصاً بوظيفة. 

انقسم المجتمع الجرماني إلى الملك وحاشيته» ثمٌ النبلاءء ثم الرجال الأحرار» وكان 
أفلاطون قد قسّم النفس» في (جمهوريته). إلى ثلاثة أنواع هي: العاقلة. والحماسية. 
والشهوانية» وتتوافق هذه التقسيمات مع ما ذكره ديموزيل. 
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الطبقات الهندوسية الثلاث الكبرى هي : ١البراهمانيونء‏ أو الكهنةء والكشاتريا أصحاب 
الوظائف الحكومية» وفايشياء وهم المزارعون» ومربو الماشيةء والتجارء ولهؤلاء ثلاث وظائف 
هي: جوناس» راجاس» تاماس)» وهي» على التوالي» الطبقات الحاكمةء والاجتماعية 
والاقتصادية. ونجد مثل هذا في المجتمعات والآلهة الأوربية القديمة والإسكندنافية أيضاً. 

كان ديموزيل يرى أنَّ البنية الوظيفية الثلاثية نظام متنوّع» وليس شكلاً ثابتاًء وعلاقات هذا 
التنوع إيجابية» ولك التناول التاريخي» الذي قد يعجب هذا التنوع والإيجابية»؛ قد يدمر صورة 
هذه البنية» لاسيما إذا ما تمَّ إتلاف المعنى الخاص بالظاهرة الدينيةء من خلال تجزيء الواقعة 
الكلية. 

وكان يحذرء أيضاً. من المنهج والتحليل المقارن» الذي يؤكّد التشابهات» وينفي 
الاختلافات» وكان يرى أن من اللازم الحذر من تقديم صورة متعسّفة عن تناسق المجموع 
المحللء لأجل إتمام دائم للبنية الأساسية بربطها بعدد أوفر من العناصر الممكنة؛ لأننا نوشك 
أن نشكّل نظاماً مختلف العناصر» حيث كل عنصر مدمج يستدعي إدماج عناصر مجاورة أخرى 
قل أكون غ شال أو انها درك آنه إذا ما قام التحليل البنيوي بدوره في التاريخ» بمعرفة 
الاختلافات» وإدراك الخصوصيات فإنه سيتستى له تجتب ذلك الانزلاق (مسلان: 2009 م: 
3 -194). 


إن النظام الطبقي الاجتماعي والإلهي في الهند. نجد له مثيلاً في إيران» حيث يميّز الكتاب 
المقدّس الإيراني (الأفستا) المجتمع إلى كهنة (أتا-هرافان)» ومحاربين (رازي - ستار)» ومربي 
حيوانات مزارعين (فاستريو - فسويان). والسيثيون في إيران ينقسمون. أيضاء إلى ثلاث 
طبقات» وكذلك السلت» وأسلاف الرومان القدماء. 

وهناك ثلاثية أخرى التقطها ديموزيل تخصٌ التجربة المسارية للبطل الإلهي/ الاجتماعي» 
الشاب الذي يمثل الخيرء والبطولة ضد غولٍ ثلاثي الرؤوسء أو ثلاثي الأشخاص» مثل معركة 
البطل الإيرلندي كوشوليني ضد ثلاثة إخوة» ومعركة هوراس ضد الإخوة الثلاثة كورياس» 
وكذلك أساطير أندرا الهندي» وتاريتونا الإيراني» اللذين يقتلان غولاً بثلاثة رؤوس... إلخ. 

E‏ كانه تسكن شردها ناه O‏ المكلت دوقن عملت 
بشكل مختلف بالعديد من الأشكال الإلهية» ومن الأفكار والممارسات الدينية. وسيكون لدينا 
فرصة للتحقيق في عددهاء وأهميتهاء بدراسة منفصلة لمختلف الديانات الهندو أوربية. 

ومن الح الاعتقاد بان الإيديولوجيا بالتثليث (مع أنها انطلقت في العصر الشائع) كانت 
استبعدت. أو أعادت» التفسير جذريا لمفاهيم مقدّسة» فعلى سبيل المثال مفهوم إله السماء 
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خالق وسيد واب. إن إقصاء داسبوتار لمصلحة فارونا. التى نجد ملامحها في (الريغ فيدا)ء يبدو 
مستي ا وجسعدة فطل 1 ندا (إلياد ج 1: 2006م: 242). 


- إلهة النار الهندوأوربية : 

كانت فيستا إلهة الموقد والنار الإغريقية» وهي إلهة درا وتحد إليئة البت والعائلة 
الرومانيةء ويرمز لها بالنار المقدسة» التي تشتعل في مواقدها ومعابدها. وكانت الإلهة هستيا 
الإغريقية تقابلها في الوظيفةء وقد أقام دموزيل مقارنات واسعة عن نظيرات فيستا في الديانات 
الهندوأوربية» فوجدء أولاًء أن اسم هذه الإلهة مشتقّ من الجذر الهندوأوربي القديم (ها - 
إيو)ء المشتق من (ها - إيو- س)» وهناك» عند الاغريق» كلمة (هيوي)» وفي اللاتينية (وحدة» 
أوستو)ء وفي الفيدية (أوسائي)» التي تحوّلت» في الإغريقية» إلى (هستيا)» وهناك ما يناظرها 
في الغالية السلتية. 

وقد قارن ديموزيل بين طقوس النار الرومانية والفيدية» ورأى أن الموقد هو الذي يربط 
الشيماء بالأرفن عن طريق الدخان المتضناعد من الموقد» وعليه بحن ضننان:اتصال الارض 
بالسماء عن طريق دوام بقاء النار والدخان متصاعدين نحو السماءء وهو ما يضمن قداسة 
الأرضء أو المكان الذي تشتعل فيه النار» وما يضمن بقاء الدولة والملوكية» وكانت شجرة 
الفيلكس (ربما البلوط) هي رمز من رموز النار الهندوأوربية» بسبب استخدامها خشباً للنار. 
وترتبط هذه الإلهة بإله البدايات (يانوس)» ويرى ديموزيل أن هذه الإلهة والإلهة (أجني) الفيدية 
لها علاقة مع البدايات والنار أصلاً للحياة وبدايتها. 
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ولكى تكتمل الحلقة الهندية الأوربية» لابدٌ من التنويه بإلهة النار الفارسية أناهيتاء التى هى 
قرينة أهورا مزداء وهو الإله الفارسى الا کر فن"الزرادكتيةة وترى أنه ريما كانت هناك صلة بين 
فيستا وأفستا » وهو الكتاب المقدس الزرادشتي» لكنّ ديموزيل لم ينتبه إلى هذه الصلة. 


أهورامزدا وأناهيتا 


o‏ كتبه 

- عيد الخلود: دراسة الأساطير الهندوأوربية: (1924م). 

- جريمة ليمنينيس: طقوس وأساطير العالم الإيجي: (1924م). 

- مشكلة القنطور: دراسة الأساطير الهندوأوربية المقارنة: (1929م). 

- أورانوس. الإله الخالق الهندوسي : فحص الأساطير الهندوأوربية المقارنة: (1932م). 

- أساطير حول (02/887) تليها حمس مذكرات أسطورية: (1930م). 

- فلامين البراهمي: (1935م). 

- الأساطير والآلهة عند الألمان: تفسير مقارن: (1939م). 

- ميثرا: الإله الهندوسي الخالق: (1940م). 

- المشتري المريخ كويرينوس : مقالة عن المفهوم الهندو أوربي عن المجتمع وأصول روما 
(1941م). 

- ميلاد روما: (1944م). 

- رؤساء الملائكة وتشكيل الدين الزرادشتي: (1945م). 

- تفسير النصوص الهندية واللاتينية: (1948م). 

- الأساطير الرومانية: (4 أجزاء) (1943-1942م). 
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تاربيا: خمس تجارب ف فقه اللغة الهندو اوو نة RIRIIOTHÎGUF MIS TOHTQUE‏ 
المقارن: (1947م). 
التراث الهندوأوربي في روما: (1949م). E e‏ 
السلطان الثالث : مقالة عن أريامان الإله الهندو إيراني LA RELIGION‏ : 
وتشكيل التاريخ الأسطوري لإيرلندا : (1949م). ROMAINE‏ 
الآلهة الهندوأوربية: (1952م). ARCHAIQOUE‏ 
الطقوس الهندوأوربية في روما : (1954م). ش 
آلهة الأساطير اللاتينية والفيدية: (1956م). 
جوانب من الحروب الهندوأوربية: (1956م). 
حكايات: (1957م). 
العقيدة الثلاثية عند الهندوأوربيين: (1958م). : 
الآلهة الألحاثية وتشكيل الدين الإسكتدتافي: غلاف ا 
(1959م). الدين الروماني القديم 

و من الهامش إلى الشعب الاتروسكي 
وثائق عن لغات وتقاليد الأناضول والقوقاز: (1960- 
7 1م(. 
أبطال الأساطير : (965 1م). 
الدين الروماني القديم من الهامش إلى الشعب الأتروسكي (1966م). 
الأسطورة والملحمة: فكرة الوظائف الثلاث في ملاحم الشعوب الهندوآوربية: (1968م). 
أنواع الملحمة البطولية الهندوأوربية: (1971م). 
القصص الرومانية: (1973م). 
الفكر الروماني: (1969م). 
سعادة وألم المحارب الهندوأوربي : (1969م). 
الأسطورة في الرواية: (1970م). 
المهرجانات الرومانية في الصيف والخريف تليها الأسئلة الرومانية العشرة (1975م). 
فعل (لغة كالاطن0): دراسة وصفية مقارنة: (1975م). 
سيادة ذات الآلهة الهندية - الأوربية: (1977م). 
سيثيا والروايات: (1978م). 
الزواج الهندوأوربي تليها الأسئلة الخمسة عشر الرومانية: (1979م). 
صوت أبولو ومقالات أخرى: (1982م). 
اللوردات والمحظية: (1983م). 
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- لوموين في اللون الرمادي عند فارين: نوسترادليوس : (1984م). 
- نسيان الحقوق وشرف الآلهة: (1985م). 
- مقابلات مع ديديه إربون: (1987م). 
= رسائل مختارة من السير ج.ج.. فريزر: (2005م): تحرير” روبرت أكرمان. 
6- علم الأساطير (الميثولوجيا) 

ظهر علم الأساطير في النصف الثاني من القرن التاسع عشرء وكانت بداياته على أيدي 
غلماء كانوا يلون ف حقول- الا رولو خا والأديان واللساتيات6 ققد يدا تايلور تفش 
الأسطورة على أنها تفسير أدبي للظواهر الطبيعية» فقد وضع الإنسان البدائي الأرواح في كل 
شيء في الطبيعة» وجعلها تتحرك وتؤلف القصص» وكان تايلور يرى أن الإنسان تقدم ببطء 
شديد» في تفسير العالم» من الأسطورة إلى العلم. 

أما لوسيان ليفي برول» فقد رأى أن العقل البدائي جزءٌ من العقل البشريء وليس مرحلة من 
مراحله» أو مراحل تطوره التاريخي. لكنّ عالم الأديان الأول ماكس مولر رأى أن الأسطورة 
مرضٌ لغوي» وأن الأساطير قات س غات أسماء وأجناس الظواهر وا وقد أصبحت 
هذه الظواهر كاتنات عاقلة وواعية بسبب طبيعة الكلام التشبيهية بالإنسان» وهذا يعني أن الإنسان 
كان مضطراً. يسبت فقر المفردات والأفكار اللغوية» إلى أن يشبهها بالانسان» وهكذا يكون فد 
أعطاها الحياة» والعقل» والحركة» وهو ما أدّى إلى ظهور فكرة الآلهة. 
كانت تقوم على فكرة خاطئة للقانون الطبيعي. وكان ف أن الانينان» الذي كان يخفق في 
الحصول على نتائج جيدة من السحرء كان يعتقد أن هناك آلهة شخصية تعمل على إفشال ذلك» 
ومنها نشأ الاعتقاد تدريجيا بالآلهة الدينية» وكان فريزر يرى أنْ تطور الإنسان حصل من السحر 
إلى العلم من خلال الدين. 

أما في القرن العشرين. فقد تطورت الأمور باتجاه آخر معارض لتلك التي ظهرت عن 
الأساطير فى القرن التاسع عشرء فقد عدّت الأساطير مقدسة» ولها وظيفتها المهمّة في الدين؛ 
بل إن الدين لا بد له من الأسطورة لكي تتّضح صورته؛ إذ لم تكن هناك معتقدات مسبقة في 
الأديان؛ بل إن الأديان هي نتاج الأساطير أساساً. 

فقد اكتشف كارل غوستاف يونغ أن في الإنسان مخزناً هائلاً للأساطير يرثه من أسلافهء 
البدئية (أركيتايب)» وأساطير الشعوب القديمة» وأقام العلاقة بين «الأركيتايب» والأساطير. 
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أما جوزيف كامبل» فقد رأى أن هناك نوعين مختلفين من الأساطير ؛ هما: الإمكانات 
الروحية الاستعادية في الإنسان؛ والأساطير التي لها علاقة بالمجتمعء الذي هو فيه؛ أي: أنه 
يرى أن الأساطير إِمّا (روحية خاصة)» وإما (اجتماعية عامة). 

ورأى كلود ليفي شتراوس أن الأساطير تعكس أنماط العقل» وتفسرها أكثر على أنّها 
کات عقلية: .ووتحن اهناف أرواسا من الأضداة كنت فى اللأععون الحم ديك © ار 
الشرء الحب الكره» الأعلى الأسفل)» وهي التي تحدّد طريقة تفكيرنا اع 

ما مرسيا إلياد (وهو أكبر عالم أديان في القرن العشرين): فقد رأى أن قلق الإنسان 
الخد ملاسان رق ا اا فو والتسزر المعدي: ولذلك هيعد ا لأسطؤرة الا 
من أساسيات بناء تكوين الإنسان» وليسا مصدر جهلهء وانحطاط وعيه. 

وهكذاء يكون القرن العشرون قد أعطى الاعتبار المميز للأسطورةء وهذاء بالضبطء. هو 
الذي جعل علم الأسطورة (ميثولوجي) ينتعش» ويكبرء وتكون له مدارس وتيارات واتجاهات» 
ويصبح جزءاً مهما من أجزاء فهمنا للظاهرة الدينية. 

ه المدرسة الأسطورية الألمانية (German Mythological school)‏ في القرن التاسع عشر : 
نشأت المدرسة الأسطورية في ألمانياء في القرن التاسع عشرء من خلال الدراسات 

الكلاسيكية والمقارنة للأساطير الخاصة باللغات الهندوأوربية» ولم يكن اهتمامها دراسة علاقة 

الأسطورة بالدين؛ بل اهتمت بعلاقة الأسطورة بالآداب» ولاسيما الأدب الشعبيء وكان أهم 

رواد هذه المدرسة: 

1- فريدرك شيلنغ (1854-1775م): فيلسوف ألماني. 

2- أوغست شليغل (1845-1767م): كاتب وشاعر وناقد ومترجم ألماني. 

3- فريدريك شليغل (1829-1724م): كاتب وشاعر وناقد ألماني. 

4- جاكوب غريم (1863-1785م): كاتب ولغوي. 

5- فلهلم غريم (1859-1786): كاتب وجامع حكايات شعبية. 

توسعت مساحة هذه المدرسةء وانقسمت إلى تيارين أساسيين» هما: 

(1) التأصيل اللغوي (لاو3019ل54). الذي كان يلجأ إلى اللغة لتفسير الأسطورةء وكان 
أهمّ رواده: أدلبرت كوهن» وماكس مولر من ألمانياء وميشيل بريل من فرنساء وفيودور 
بوسلايف من روسيا. 

(2) القياس (لا820109), حيث تمّت الموازنة بين الأساطير المتشابهة عند فلهلم شفارتزء 
وفلهلم مانهادت» وتمّت. في تيار آخرء عملية الربط بين الأساطير والظواهر الفلكية والجوية» 
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وهناك تيار آخر ربط بينها وبين الحياة اليومية» وآخر مع الأرواحية» وأنها إضفاء الروح على 
الطبيعة» مثل : تايلور» وسبنسرء ولانغ» وفربنيوس. 

وهكذاء كانت الأساطير محطّ إعجاب الجميع بسبب من علاقتها بالأدب. و/أو الأدب 
الشعبي. أمّا علاقتها بالدين» فلم تكن مبحوثة بشكل جيّد في هذه المدرسة الأسطورية» التي 
سيطرت على توجّه الميثولوجيا في القرن التاسع عشر في أوربة كلها. 
ه المدارس الأسطورية الغربية في القرن العشرين: 

توسع الاهتمام بالأسطورة على صعيدين؛ الأول هو البحث عن أصل نشأتهاء وطبيعة 
انتمائهاء وسبب ظهورهاء والثانى هو رصد تأثيراتها فى مختلف النشاطات التى مارسها 
الإنسان. ٠‏ ۰ 

الاهتمام الأول يبدو وكأنّه العلّة» أو السبب» والاهتمام الثاني يتابع النتيجة» أو النتائج» 
وكلاهما نافع لفهم الأسطورة وتأثيراتها. 
نشأة وانتماء الأسطورة: 

هناك ثمانية تيارات حاولت تفسير نشأة» وانتماء» وطبيعة الأسطورة» أسهم في ترسيخها 
مجموعة من العلماء المؤسسين لهاء وما زالت هناك إمكانية لظهور تيارات أخرى» وسنذكرهاء 
أولاًء في هذا الجدول المبسطء وستتناولها سريعاً : 


سبب نشأة الأساطير العلماء اليوشفون 
المجتمع مارسيل موس 
النفس فرويك» بون 
المجتمع/ النفس جوزيف كامبل 
السحر روبرتسون سميث» جيمس فريزر 
الدين مرسيا إلياد 
| اللغة/ البنية كلود ليفي شتراوس 
العقل (الفكر) لوسيان ليفي برول 
الطبيعة/ الأدب نورثروب فراي 


(1) المجتمع: یری مارسيل موس أن الوظيفة الاجتماعية للأسطورة هي التي جعلتها 
ضرورةء ويشبر إلى الرموز الدينية أساساً لهذا الظهور. أمّا مالينكوفسكي» فهو صاحب النظرية 
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الوظيفية للأسطورة؛ حيث يرى أتها مهمة في المجتمع البدائي بشكل خاص في العادات» 
والتقاليدء والأخلاق وغيرها. 


)22( النفس: يرى فرويد أن الأسطورة تعبير عن قوى اللاشعور الجنسي» والمكبوت› وهي 
قرينة الغريزة» ويرى أنها تظهر في طفولة الإنسان» مثلما تظهر في طفولة المجتمع الإنساني» 
ويعني به (المجتمع البدائي). أما كارل غوستاف يونغ» فيرى أن الأسطورة موجودة في اللاشعور 
الجمعي للفرد على شكل «أركيتايب» كثيرة ترمزء عادةء لقيم» وكائنات علياء وهي وسيلة توازن 
وتعليم وحكمة أكثر من كونها خرافة. 

(3) المجتمع/ النفس: رأى جوزيف كامبل أن الأسطورة نتاج توترات روحية نفسية استعادية 
داخل الفرد من جهة» وحاجات اجتماعية من جهة أخرى» وبحث على هذا الأساس أسطورة 

)4( السحر: رأى روبرتسون سميث أن الأسطورة هي أحد نواتج الطقس› الذي هو أقدم 
منها؛ لأنه ممارسة عملية. أما هي» فنسيج لغوي لاحق. أما فريزر»ء فقد حدّد. على وجه الدقة» 
أن الأسطورة نتاج السحر والطقس السحري تحديداً. 


(5) الدين: ربما يكون مرسيا إلياد هو الأكثر دة من الجميع؛ لأنه رأى أن الأسطورة جزء 
أساس من مكوّنات آي دين» فهي تروي أحداث الزمن المقدس الأول» والمكان المقدس 
الأول ويدعو إلى التمييز بين الأساطيرء وما يشبه الأساطيرء ويضعها في قلب الدين. 

(6) اللفة/ البية: بر كلود ليفى شتزاومن أن الأسطورة ينية 'لعمليات' لا شعورية يُؤكد 
النظرة العامة للحياة البشريةء وأن السام ادال رر وأن لها طبيعة تشبه طبيعة اللغة» 
ولذلك فإن مغزى الأسطورة لا يكمن في العناصر المفردة» التي تتكون منهاء فهي قابلة 
للاستبدال؛ بل في العلاقات/ الصور المجملة تيك العناصر. وهذا 0 يجعلها مشابهة للغة. 

(7) العقل (الفكر): يرى لوسيان ليفي برول أن الأسطورة نموذج العقل البدائي ما قبل 
المنطقي» والذي يرتكز على الظواهرء التي ليس لها تفسير منطقي» فهي» إذاً. متخصصة في 
الظواهر الخارجة عن المنطق في زمنها. 

(8) الطبيعة/ الأدب: نورثروب فراي يرى أن أصل الأسطورة هو نقليات الطبيعة» وأثرها في 
الإنسان» ولاسيما الفصول الأربعة» وكيفية تفسير الإنسان لها. إنها تفسّر قوى الطبيعة بالآلهة. 
اناك مكررق قتي EEOC A ET‏ من القوارن ديعا دوكدلك يري فرائ أن 
الأسطورة هي رحم الأدبء ومنها ظهرت أنواع الأدب كلها. 
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ه جوزيف كامبل (1987-1904م): 


باحث في الأساطير (ميثولوجي) أمريكي» وهو محاضرء 
وكاتب مقالات متميزة» فضلاً عن كونه مور لو لکت 
عن الأساطير» وهو باحث في الميثولوجيا المقارنة (علم الأساطير 
المقارن) وعلم الأديان. 

ولد جوزيف كامبل» في مدينة وايت بلينزء من أسرة كاثوليكية 
تنتمي إلى الطبقة الوسطى. تولع بآثار الهنود الحمرء وسكان أمريكا 
الأصليين» بعد زيارة قام بهاء مع والده إلى متحف التاريخ 0 ! 
الطبيعي في نيويورك. تخرجء عام (1921م)» في كلية كانتربري في Joseph Campbell‏ 
ولاية كونيتيكت» ثم درس الأحياء والرياضيات في كلية 
دارتموث» ثم درس الأدب الإنجليزي في جامعة كولومبياء وأكمل الماجستير فيها في أدب 
العصور الوسطى عام (1927م). كان كامبل رياضياً في سباقات المضمار والجري» حيث أحرز 
جوائز كثيرة فيها. 

التقى الفيلسوف الهندي جدّو كريشنامورتي» عندما سافر» في الباخرة» في رحلة إلى أوربة 
مع أسرتهء وكان جدّو فيلسوفاً روحياً يؤكّد التغيير الجذري في الفرد من خلال الثورة النفسية 
الداخلية العميقة. وقد تأثر كامبل بفلسفته» وانتبه بعمق إلى الديانة الهندوسية» والفكر الهندي 
عامة» وهو ما جعله يبتعد عن المذهب الكاثوليكي. 


وفي عام (1927م). سافر إلى فرنساء ودرس في جامعة باريس اللغات (الفرنسية القديمة 
والبروفانسية والسنسكريتية)» ثم سافر إلى ألمانياء وأتقن اللغة الألمانية» فضلاً عن الفرنسية 
واللاتينية» فزادت هذه اللغات من ثروته المعرفية» وحسن تذوقه لآدابها وتراثها. 

تأثر بكتابات الجيل المفقود» الذي يضم فيتزجيرالد» وشتاينبك» وإليوت» وجون دوس 
باسوس» ووالدو بيرس» وإيزادورا دنكان» وغيرهم» من الذين شهدوا الحرب العالمية الأولى» 
وشكّلت مصيرهم» وتعرّف بعمق إلى الثقافة الأوربية» من خلال أعمال جيمس جويس» 
وفرويدء ويونغ » ومتاحف وصالات أوربة. 

يعد ستتين؛ عاد كافيئل إلى كولومييا+ وحاول إكمال دراشكة الأكاديسة عبن 'اللغة 
السك تة وأدب القرون الوسطى, > لكنه لم يستطع» ثم اتجه نحو القراءة العميقة» التي 
عدا مه كاتا ناسنا في علم الأساطير والأديان بشكل خاص» حيث ظهر كتابه الأول في هذا 
المجال (البطل بألف وجه) عام (1949م)» ثم ظهرت موسوعاته الفكرية (أقنعة الله) و(الأطلس 
التاريخي لأساطير العالم)؛: وكتب أخرى كثيرة. 
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تزوّج من جين أردمان المتخصصة في فنون الجسد والرقص» وعاش معها ما يقرب من 
نصف قرن. زار الهند واليابان عام (1956م)» ثمٌ عاد إلى أمريكاء وترأس جمعية الفنون والدين 
والثقافة المعاصرة» ودرّس في معهد الخدمات الأجنبية في الولايات المتحدة الأمريكية. توفي 
کامبل في بيته في هونولولو/ هاواي بعد مضاعفات لسرطان المريء. 


# فكره: 

يمكننا أن نعدٌ جوزيف كامبل عالم أساطير (ميثولوجي) بالدرجة الأساسية» وهو علم يشكل 
متناً أساسياً في علم الأديان؛ بل يمكن القول» بلغة أدق» إِنّه أكبر عالم في (علم الأساطير 
المقارن)» أو الميثولوجيا المقارنة» التي كانت نوعا مبتكرا شهد استقلاله الواضح مع كامبل» 
بعد أن كان مدغماً في المباحث الاجتماعية والأنتربولوجية. وعلى هذا الأساس» سنحاول إلقاء 
الضوء على فكره من هذه الزاوية» ولذا يمكننا القول إِنْه اهتمٌ بمعالجة الأمور الآتية: 


- الأسطورة الواحدية (أسطورة البطل) : 
الأسطورة الواحديةء أو الأحادية (9/1000101/0) هو مصطلح نقله كامبل من رواية جيمس 
جويس (يقظة فينيجان)» ووضع له قواعده ومراحله» ثم أسماه (رحلة البطل) (0'5,هط 156 
„(journey‏ 
يقصد كامبل بالأسطورة الواحدية أنها نموذج أسطوري شائع في جميع أساطير الشعوب» 
التي تخص البطلء وتنقسم هذه الأسطورة إلى مراحل حاول كامبل شرحهاء وتتبعها في كتابه 
المعروف ب (البطل بألف وجه) (1949م): 
(1) الانفصال والمغادرة: 
1- الدعوة إلى المغامرة: الإشارات التي تعلن فيها الدعوة عن نفسها. 
2- رفض الدعوة: حماقة الهروب من وجه الإله. 
3- العون ما فوق الطبيعي: وهو الدعم الخارق الذي سيجعله يجازف. 
4- اجتياز العتبة الأولى. 
5- بطن الحوت: الدخول في الظلام (الليل). 
(2) التنشئة والعبور: الاختبارات وانتصارات الانطلاق: 
1- طريق الاختبارات: الجانب الخطر للإلهة. 
2- المواجهة مع الإلهة (الآم الكبرى): غبطة الطفولة التي عثر عليها من جديد. 
3- الأنثى كمغوية: التحقق من صراع الموت ل: (أوديب). 
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4- المصالحة مع الأب. 

5- التأليه. 

6- المباكرة النهائية. 

(3) العودة: 

1- رفض العودة: العالم المرفوض. 

2- اللجوء السحري: هروب بروميوس. 

3- الإنقاذ من الخارج. 

4- العودة عبر العتبة: العودة إلى عالم الحياة العادية. 

5- سيد العالمين الاثنين. 

6- الحرية من أجل الحياة: طبيعة ووظيفة المباركة النهائية. 
ويمكننا إجمالاً (وفقاً لكامبل) ترتيب مراحل رحلة البطل في النقاط الموجزة الآتية؛ مع 

رسم توضيحي لها : 


Call to Adventure Freedom 1o Live 


م ا کے کس ولم ام و مناه وغهد دا دایم پ عاو 
lhe‏ ^ وحم Zz as‏ مأو tha Seedo to ve. TPs $ SÛMSLINES‏ 
"CFO" ie asl‏ 2°" معان Dal n {Fc‏ تدع morıent nale’‏ 


Ine ero 413719 وحووء_م وح أو‎ sto” 2F 
”oma ly fon حع هه‎ gome “or ma! or ıS raze vez 
inal ads a5 aca ko head 2f tû mo rior 


OENOSEFN GAMBELLS Master of Two Worlds 


Refusal of Call .) | MONOMYTH E 


fe” wae“ tno ca" .s gner Ine Ll. re 
halo ‘elses lo aed ı1 Tn.s Nay be 5 1 
0 ا‎ : Ê. Crossing the Return Threshold 
IOC Ty. & BOA أت‎ ACETLACY, CC Hela وعد‎ me wxe™ qa ned or Ihe 
3 أزويع‎ .“teg“al ng Ia! w520 ru a 
عومد‎ fo. عق‎ 93a عدا وج‎ 
عانم نيعو مم‎ “oO ‘Ce! وكا ان‎ wr 


Supernatural Aid ٤ Rescue from Without 
Ge 5 00 EY عوج .1م جو‎ he hera مويه‎ 
5 Soner Fes وه عط ذا‎ nem 


SEPARATION SEE ee e E‏ ل ا 


5 2۹ FAS $96“ “اس‎ 04 
دوعومدج‎ cr teccnes corr he aaa Fas S267 wO US of 
موح كدوك‎ 2y IME CAROLE 


3 Magic Flight 
Crossing First #4 ا‎ 0 2 


Threshold 
Ins al 

L195 tc ihe 
ıê eavırg the 
1= ts o! 1-1 G’ her wor 


“lo a^ uk 3 1 Refusal of Return‏ ويام 
مكف te 2 4 ae rq l7i E5‏ وتعحه age’ 3-5 Qa:‏ وحن 
wC‏ لمحاو r tne‏ تدعب عهاحور er‏ 7 شبد are ol «roar‏ وا fC AFC iM‏ 
كين “CI arl‏ زوم “gro‏ 
WEC li bOSTA‏ ¥ 


Belly of the Whale 1 Ser 24 ود‎ le م‎ 
"ne bey أت‎ lhe wa ع‎ The Ultimate Boon 


003*610 "5 he "a sapa’al o” 
Ow” wC 0 3^ nale ber s lc 
1^.5 stage Me 
هد‎ > wi “gress 
ege 3 nala mrs hos s 


INITIATION 


Road of Trials 


Fase زاوها‎ ann "هالت‎ acc.” Prats 


Meeting with the Goddess : Atonement with the Father 


(3 8 Iê DEI WEF e 587127 AEE eES م‎ Ort i عفاي‎ BE SEDATE EDS أو قم عمد‎ 
اوكا‎ As the ame“ 374 مهو‎ Fcarce ol he aia et. مع صر‎ ne Js me مود إن‎ pewe” ¬ *-s موب ها عل «هد مو‎ 
: : د‎ e ١ 
31C7 SOPE". ممع محم موحد‎ lat د‎ otu” عجر 3 3 اك هنا 8 عات‎ AOC J! ERIS :د"‎ My nyt كحم‎ sla es Fs ع‎ tne rahe” lame’ tg 
<BI ar ودع‎ enca وح عام‎ o o moter أهام ره‎ [017 qa: he med tC akar den gr stay "هد مد وم سج‎ ARR E RES 


http://caminocasebook.wordpress.con/201 1/06/27 /joseph-campbells-stages-of-the-mo nomyth-the-heros-journey 


الأسطورة الواحدية (أسطورة البطل) 
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رحلة البطل هي وصف عام لسيرة البطل التي حددها جوزيف كامبل» حيث تظهر في نموذج 

رسمه على شكل تطورات درامية» أو قصصية متنامية» أو أسطورية» أو طقوس دينية» أو نفسية. 

فهو يصف مغامرة نموذجية لنوع من «الأركيتايب» (النموذج البدئي) نسميه (البطل)» وهو 

الشخص الذي يخرج» ويحقق أفعالا عظيمة» نيابة عن الجماعة» سواء كانت هذه الجماعة قبيلة 
أم شعباً أم حضارة. وقد وضع جوزيف كامبل اثنتي عشرة مرحلة لهذه الرحلة (ستة منها تجري 

في العالم العام الذي وجد فيه البطل أولاء وستة في العالم الخاص الذي ينشده)» وهي : 

1- العالم العام: يشعر البطل» بعد الارتياح لما يجري حوله في العالم العام» ويبدي الجمهور 
الذي حوله تعاطفا مع ما يفكر فيه» ويشعر بما يشعر به البطل. ويتصرّف البطل فيما ورثهء 
ووفق بيئته» بنوع من الاستقطاب» ما يسبب له إجهادا. 

2- الدعوة إلى المغامرة: شيء ما يهر الوضع إمّا من ضغط خارجي» وإما من شيء يتصاعد من 
الأعماق؛ ولذا على البطل أن يواجه بداية التغيير. 

3- رفض الدعوة: يشعر البطل بالخوف من المجهولء» ويحاول الابتعاد عن المغامرة لفترة 
وجيزة» وهناك من يحذر من عدم يقين وخطر القادم. 

4- اللقاء بالمعلم : يلتقي البطل بالمسافر الموسمي» الذي يعطيه المعدات والتدريبات والنصائح 
اللازمة التي تساعده على الرحلة» أو أن يصل البطل في داخله إلى مصدر الشجاعة والحكمة. 
5- عبور العتبة: في نهاية الفصل» يتعهد البطل بترك شؤون العالم العادية» والدخول في منطقة 

جديدة» أو شروط غير مألوفة» وقواعد جديدة. 

6 الاختبارات الحلفاءء الأعداء: يتعرّض البطل للتجارب والتحديات» ويتمٌ فرز الولاءات 
في العالم الخاص. 

7- النهج : البطل والمقربون من الموالين له يتهيّؤون للتحدّي الأكبر في العالم الخاص. 

8- المحنة: عند منتصف القصة» يدخل البطل منطقة الموت. وقد يكون هناك احتفال» ويواجه 
الموت» أو يتعرض له» ومن لحظة الموت تأتي الحياة الجديدة. 

9- قرار العودة: يحصل البطل على الكنزء أو الهدف» بعد مواجهة الموت» وقد يكون هناك 
احتفال» ولكن هناك أيضاًء خخطر فقدان الكنز مرة أخرى. 

0- طريق العودة: بعد ثلاثة أرباع القصة» يظهر هناك دافع لإكمال المغامرة» ويغادر العالم 
الخاص ؛ ليتأكد من أن الكنز سيجلب إلى بيته أو بلده» وغالبا ما يُشار إلى مشهد مطاردة 
وخطر عليه. 

1- ما قبل العودة: حيث يكون هناك اختبار قاس يمرّ به البطل قبل وصوله إلى بلده» ويتخلص 
منه» ربماء بوساطة تضحية مشاركة في آخخر لحظة» ويتمٌء اخ حل المتناقضات التي 
ظهرت في بداية الصراع. 
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2- العودة مع الإكسير: يعود البطل إلى الوطن» أو البلاد. أو يستمر في رحلته مع بعض 
عناصر الكنزء التي لها القدرة على تحويل العالم» كما یتم تحول البطل. 


Act III‏ [ اعم 
S‏ 


eparation Return 


Call to Adventure 
سے‎ 
Refusal of the Call 


ORDINARY 


Road Back 
Crossing the 


Threshold 


SPECIAL WORLD 


Tests, Allies, 
and Enemies 


Reward 
Approach 
the Inmost Cave The Ordeal 
Act I1 - A Act II - B 
Descent Initiation 


http://theoceanthewave.blogspot.nl/2012/10/the-heros-journey.html 


الدورة الكوزمولوجية 
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- الدورة الكو زمولوجية: 

يرى كامبل أن هناك دورة كوزمولوجية في النصوص المقدسة للقارات جميعاً» وتمنح 
انعطافة جديدة لمغامرة البطل» ولنلاحظ أن كامبل لا يفرّق بين الإله والبطل البشري (فهما مركز 
الأسطورة عنده)ء وهذا خطأء ومفارقة كبرى ظلّت ملازمة لأعمال كامبل حتى النهاية» فهو يرى 
أن البطل هو ابن اللإله» الذي يبدو رمزاً لتلك الصورة الإلهية الخلاقة والمخلصة» التي هي 
مخبأة فينا جميعاً» وتنتظرء فحسب. أن تعرف» وتستحضر في الحياة. ١‏ 

والدورة الكوزمولوجية تفتح صفحة الرؤية الكبرى عن خلق وتدمير العالم. التي يؤتمن عليها 
البطل المكلل بالنجاح كإلهام. الفصل الأول (الفيض) يعالج أشكال انبثاق الكون من الفراغ. 
الفصل الثاني (الولادة من العذراء) هو نظرةً عامة حول الأدوار الخلاقة والمنقذة» التي تتمتع بها 
القدرة الأنثوية» في البداية فيما هو كوني؛ أي : كأم للعالم» ومن ثم على المستوى الإنشائي» 
كأمّ للبطل. 

الفصل الثالث (تحولات البطل) يتبع مسار القصص الأسطورية من تاريخ الجنس البشري» 
من خلال المراحل النمطية» حيث البطل في أشكاله المتبدلة» يظهر على خشبة المسرح تطابقا 
مع الحاجات المتبدلة للنوع البشري. الفصل الرابع (الانحلال) يتحدث عن النهاية التي تنطق 
بالحكمة» ومن ثم حكمة عالم الظاهرات (كامبل: 2003م: 48). 


JOSEPH CAMPBELL ¥ TOSEPH CAMPBELL 


The Power 
of Myth 


wih BIN Moyers 


The samina} FBS seri 


غلاف كتاب (الميثوس) غلاف كتاب (قوة الاسطورة) 


- أنواع الأساطير: 
في كتابه الموسوعي (أقنعة الله)» قسّم جوزيف كامبل الأساطير إلى أربعة أنواع كبرى هي : 
الأساطير لد اة و لتر والغرننة » واا بدا وإذا ها نظرنا إلى كتا الع عى اتات 


208 


(الأطلس التاريخي لأساطير العالم). 
فيمكننا» عندئذ» تحديد هذه الأنواع بصورة 
أو فالا شاط النثافية هى أساطير العصور 
الحجرية القديمة الد وأساطير الأديان 
البدائية» التي ظلت على حالها إلى يومنا 
هذاء ا الصيادين» 
والحيوان» والنبات» والزراعة» التي سادت 
فيها الإلهة الأم. وميزة هذه الأساطير تكمن 
في التحامها مع الطبيعة» وفي كونها أساطير 
خصب وولادة. أمّا الأساطير الشرقية» فهى 
أ سا طبر التخضاراك الشترفية القديمة لني 
الا تملك السو لهي : 

أما الأساطير الغربية» فهي أساطير 


الحضارات والثقافات الغربية القديمة» بعد القرن السادس قبل الميلاد» ولاسيما أساطير 


الإغريق»؛ والرومان» والهند. والصين. 


أما الأساطير الإبداعية» فهى الأساطير التى ارتبطت بالأديان البوذية» والتاوية فى الشرق 
الأقصىء والأساطير اليهودية والمسيحية فى الشرق الأدنى» والغرب. والأساطير الغنوصية 


والباطنية. 
«* كتبه : 
- مفتاح هيكلى ليقظة فينيجان: )944 ام). 


- طيران جاندر البرّ: استكشافات البعد الأسطوري: (1951م). 
- أقنعة الله: (1968-1959م): 


ج1: الميثولوجيا البدائية: (1959م). 
ج2: الميثولوجيا الشرقية: (1962م). 
ج3: الميثولوجيا الغربية: (1964م). 
ج4: الميثولوجيا الإبداعية: (1968م). 


ج اباط الى 19727 


- المفارقة الجنسية والأشكال الأسطورية في فنّ توماس فن: (1973م). 


2 
z= 
2 
E 
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- صورة أسطورية: (1974م). 

- الروافد الداخلية للفضاء الخارجى : الاستعارة كأسطورة وكدين: (1986م). 

- الأطلس التاريخي لأساطير العالم: 

ج1: منهج القوى الحيوانية (1986): الأساطير البدائية للصيادين وجامعي الثمارء 
أساطير الصيد العظمى. 

ج2: الطريق للأرض المبذورة: النحر»ء أساطير النباتيين الأوائل في أمريكا الشمالية. 
أساطير النباتيين الأوائل فى أمريكا الوسطى والجنوبية. 

- تحوّلات الأسطورة عبر الزمن: (1990م). 

- رفقة جوزيف كامبل: تأملات في فن الحياة: (1991م). 

- كلمات أسطورية» كلمات حديثة في فن جيمس جويس: (1993م). 

- البعد الأسطوري: مقالات مختارة (1987-1959م): (1993م). 

- بكشيس وبراهمان: صحف هندية (1855-1954م): (1995م). 

- أنت هو ذاك: تحويل المجازات الدينية: (2001م). 

- ساك وساتون: صحف آسيوية - يابانية: (2002م). 

- أساطير الضوء: الاستعارات الشرقية للأبدية: (2003م). 

- مقدمات تمهيدية للجليس : ميثولوجيا التحولات الشخصية: (2004م). 

ب حياة مفتوحة : حوار مع جوزيف كامبل من قبل مايكل تومر: (1989م). 

- البطل في رحلة: كامبل في حياته وعمله: (1990م). 

- البطل بألف وجه: (1949م). ترجمه إلى العربية حسن صقرء ونشر في دار الكلمة للنشر 
والتوزيع › دمشق» (2003م). 

3 قوة اللأسطورة: (1988م). ترجمه إلى العربية حسن صقر› وميساء صمر» وهو حوار مع 
جوزيف كامبل. كما ترم كتابه (قوة الأسطورة) تحت عنوان: (سلطان الأسطورة)» وقد 
ترجمه بدر الديب» ونشره في المجلس الأعلى للثقافة. القاهرة. 
ونْشِرَ له بالعربية كتاب (الأساطير والأحلام والدين). ترجمه مجموعة من المترجمين» وصدر 

عن دار الكلمة في دمشق › (2001م(. 


ه نورٹروب فراي (1991-1912م): 


النموذجي (الأركيتايبي) المستمدٌ من نظريات عالم التحليل النفسي كارل غوستاف يونغ» حيث 
يدرس الأدب باعتباره مخزناً للنماذج البدئية الموجودة في الذاكرة الجمعية للإنسان. 
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ولد هيرمان نورثروب (نوري) فراي في مدينة شيروبروك» في 
مقاطعة كوبيك الكندية» وانتقل إلى مونكترن وبروتسوربك الجديدة» 
ذهب إلى تورنتوء وأكمل دراسته الجامعية هناك في جامعتها في 
كلية فكتوريا. درس اللاهوت (ثيولوجيا) في كلية إيمانوثيل دراسة 
أولية» ثم أصبح طالباً وزارياً في ساسكاتجيوان» وصار في وزارة 
الكنيسة المتحدة لكنداء ثم درس في كلية مبرتون» قبل أن يعود إلى 
كلية فكتوريا» حيث قضى ما تبقى من حياته المهنية. قام بتحليل ' 
أدب شخصيات أدبية غربية معروفة مثل: وليم بليك» وشكسبيرء يك 
وجون ملتون» وإليوت. 

برز اسم فراي» عندما نشر كتابه الأول (النسق المخيف)» عام (1997م): حيث درس سفر 
وليم بليك» وأرجع فيه نظام الاستعارة إلى الفردوس المفقود. والكتاب المقدس» ومن هناء بدأ 
اهتمامه بدراسة علاقة الأدب بالدين» وهو ما قاده إلى تتبع الأسطورة في رحيلها من نظامها 
الديني إلى النظام الأدبي؛ ولذلك كانت كتبه (تشريح النقد). و(الخيال الأدبي)» و(الماهية 
والخرافة)؛ نوعاً من الميثولوجيا الأدبية. 

درّس فراي أستاذاً في جامعة هارفارد (1975-1974م)ء ولم يحصل على الدكتوراه» وكان 
قد وقف بقوة ضد حرب فيتنام» وض الفصل العنصري في جنوب أفريقية. 


روج من هيلين كيمب» وهي مربية » ومحررة» وفنانة» عام (1973م). ولكنها توفيت وهي 
تصطحبه في جولة محاضرات في أسترالياء ثم تزوج» بعدها بسنتين» إليزابيث براون. توفي ودفن 


الاهتمام الأوسع لفراي هو النقد الأدبي. وهو الذي ابتكر فيه منهجاً نقدياً جديداً هو المنهج 
الأركيتايبي (منهج النموذج البدئي)» باعتبار أن الأدب مخزن النماذج البدئية (الأركيتايب)» التي 
نقلها الأدباء من اللاشعور الجمعي للإنسان إلى نصوص الآدب. وهوء بذلك» يكون قد اعتمد 
على كشوفات وأبحاث عالم اا النفسي كارل غوستاف يونغ في هذا المجال. ويمكن أن 
يكون المنهج الأركيتايبي جزءاً من المنهج الأسطوري في النقدء ويمكن ألا يكون كذلك؛ لأنه 
متفرّد في موضوعه» على الرغم من وشائجه الكبيرة مع عالم الأسطورة. 

أسس فراي النقد الأسطوريء الذي يستند على فكرية الانزياح» فهو يرى أن الأدب هو 
«أسطورة منزاحة عن الأسطورة الأولية التي هي الأصل؛ وهي البنية» وكلّ صورة في الأدب» 
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كنا ترام تعلو ا سن EEE‏ لصورة مركزية مع بعض الانزياح» ومع مطابقةٍ 
کا اا أخرى» (فراي: 1987م: 17). 

فذوقن :فوا أن الدية الاهية RR‏ الأسطووية ا ری لی ما هة 
النماذج الأدبية» فيما تحتوي البنية الأسطورية الأصلية على النماذج البدئية» وعَدَّ أن (الميثة) هي 
النواة الأصلية للأسطورة. 

ما يهمنا أن فراي جعل من الأركيتايب (النماذج البدئية) حقلاً وسطاً بين الأدب والدين» 
فهو يرى أن اللاشعور ينبوع أدبي» مثلما هو ينبوع ديني خفي في الإنسان» يزخر بالنماذج البدئية 
(التي هي المواد الأولية لتصنيع الأساطير). 

ومع ذلك» فقد كان جهده» في حقل الدين والنصوص المقدسة. مهماًء فمنذ كتابه (المدونة 
الكبرى: الكتاب المقدس والأدب)؛ سعى فراي إلى الدخول في عالم الدين» والنصوص 
الدينية» وإن بعدّة أدبية» ثم جاء كتابه عن الأسطورة والعمل الأبدي للإبداع» ونورثروب فراي 
عن الدين» وقبل ذلك كله كتابه المبكر حول الماهية والخرافة. 

ولا شك في أن أفضل مدخل لمعالجة رؤيته الأدبية - الدينية تكمن في كتابه المهم والذائع 
الصيت (تشريح النقد). الذي ظهر فيه منهجه الأركيتايبي. 

وفي كتابه (الماهية والخرافة) قسّم فراي أطوار الأسطورة إلى أربعة هي (الفجر/ الربيع» 
الذروة/ الصيف» الغروب/الخريف» الظلام/ الشتاء)؛ ورأى أن الأسطورة «هي قوة الإعلام 
الرئيسة» التي تضفي على الشعائر مغزى النموذج الأصلي للفنّ القصصي؛ لذا فإن الأسطورة هي 
النموذج الأصلي» مع أنه من الملائم أن نقول أسطورة فحسب» لدى الإشارة إلى سرد القصةء 
ونموذجاً أصلياً لدى التكلم عن الأهمية. وفي دورة اليوم الشمسية» ودورة السنة الفصلية» 
والدورة العضوية للحياة البشرية» لايوجد نموذج واحد للأهمية» تشيد منه الأسطورة قصة رئيسة 
حول شكل ما الشمس جزء منه» والخصوبة النباتية جزء آخرء والجزء الثالث هو الإله» أو 
النموذج الأصلي للإنساني» (فراي: 1992م: 26). 

في كتابه (المدونة الكبرى: الكتاب المقدس والأدب)ء يدرس فراي الكتاب المقدس 
بعهديه القديم والجديد من وجهة نظر ناقد أدبي» وهو يرى أن هذا الكتاب ظلٌ مرجعاً أدبياً 
للغرب حتى القرن الثامن عشرء وهو نموذج للأدب الأسطوري المؤثر في المجتمع» علامة على 
كونه أكبر كتاب تجميعي للأساطير. 

ويبحث فراي في المخيال» الذي أنتج نصوص الأدب الغربي الشفاهية» والمرئية» 
والمسموعة» ففي (نسق الكلمات)» يناقش فراي لغة الناس عن هذا الكتاب. ويرى أن لها نظاما 
لغوياً مر بثلاثة أطوار هي: (الاستعاري» الكنائي» الوصفي)ء ويكشف عن أبنيتها في الأدب 
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المتأثر بهذا الكتاب» ثم يكشف عن الأسطورة» التي حملت لغوياً مضامين هذا الكتاب» والتي 
كانت تمثل روحه القوية. 

ثم يقوم بدراسة الكتاب المقدّس من الناحية الأدبيةء فيحلّل أنساقه البلاغية» والاستعارية» 
والخطابية» والمضمونية» ويناقش بناه السردية» والرمزية» والشعرية» ويتعرف إلى (النموذج 
النمطي) فيه. 

العالم الرؤيوي» الذي يكشف عنه فراي» هو في الصور التي يرسمها الكتاب المقدس» 
سواء كانت دنيوية» أم إعجازية» أم أخروية. 

أما البنية الرئيسة للكتاب» فهى -كما يرى فراي- بنية (السقوط والصعود)ء أو ما نسميه» 
في الأدب الديني : (البدء ا ففي الفردوس السماوي هناك نعيم أبدي يسقط منه الخطاة 
والمؤمنون» حيث يتوارى الخطاة. آما المؤمنون فيتعرضون إلى التوبة التي تؤدي بهم إلى 
(الميتانويا)؛ أي: (التحول الروحي)ء الذي يرفعهم إلى الأعلى» مرة أخرى» ويجعلهم 
يستعيدون فردوسهم المفقود. 

وتتكرّر هذه البنية في الكتاب المقدس لتشكّل حلزوناً من البنى المزدوجة (سقوط وصعود)ء 
مدل عاروك اولي يدا عن اوو ور را ی اوعد اوور ی البيردي ا ین 
وهذه البنية؛ إذا نظِرَ إليها مقلوبة» هي بنية كوميدية. 

يرى فراي أن الكتاب المقدس كان» وما زالء مدونة مرجعية كبرى للأدب» ولا بد من 
البحث في تكوينه الأدبي» أيضاًء مثلما كان البحث فيه عن التكوين المقدس. وكان فراي قد 
فال إن هذا الكتات بحب أن يدرس باعتا رة استطورة» ول باععاره دا وف هذا الات 
(المدوّنة الكبرى)ء يقدم قراءة جديدة لأساطير وحكايات الكتاب المقدس› فيو ا الزيف» 
الذي تشتغل به الروايات المقدّسة للتاريخ » عند مقارنتها بالحفريات الاثارية» ويدعو إلى فض 
التجمهر حول هذه الكتب المقدسة؛ لأنها تزيّف وعيناء وتشوهه» ويسميها (الكتب المتحزبة)» 
و(المصادر الضعيفة للتاريخ). 

ويرى فراي أنه لايمكن فهم وقراءة الأدب الغربي دون قراءة الكتاب المقدس» وفهم دوره 
الذي أحدثه في هذا الأدب» ويتكون الكتاب المقدس من قسمين؛ الأول يعرض فيه نظريته عن 
تطور اللغة» والأسطورة المحمولة بهذه اللغة» وصولاً إلى التنميط اللغوي. أمّا القسم الثاني 
فيذهب من التنميط اللغوي إلى المرحلة الاستعارية» ثم إلى اللغة. وهكذاء فهو يرى تطور اللغة 
حسب أسلوبه (المراوي) في ثلاث مراحل هي : (الاستعارة» الكناية» الوصف). 

الاستعارة كانت أساس لغة المجتمعات القديمة» حيث التحام الدال بالمدلول» وهو ما أنتج 
الأساطير» والكتب المقدسة القديمة» التي كانت تعجٌ بالآلهة المتعددة» التي حافظت على وحدة 
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العالم. أما الكناية» فقد كانت أساس المجتمعات الوسيطة» التي ابتكرت التوحيد في مركزية 
ثيولوجية واحدة» والإنسان فيه ما هو إلا جسد سيعود إلى الطبيعة» والروح ستعود إلى الأعالي. 
أما الوصف فقد أنتج المجتمعات الحديثة» والأدب» بمعناه الحديث» هو المستوى النثري 
العادي للعالم. 


* كتبه : 
القائمة الآتية من الكتب هي عناوين كتبه في أعماله الكاملة» تحت إشراف وتحرير: ألفين. 

إي: لي : 

- النسق المخيف: دراسة في شعر وليم بليك: (1947م). 

- تي. إس. إليوت. 

- الناقد حسن المزاج. 

- منظور الطبيعة: تطور الكوميديا الشكسبيرية والرومانس. 

- العودة إلى عدن: خمس مقالات عن ملاحم ملتون. 

-.جمفقى الرمن ؛.دراسات فى تراحيديا شكسمير. 

- القرن الحديث. 

- دراسة الرومانسية الإنجليزية. 

- البنية العنيدة : مقالات في النقد والمجتمع. 

- الحديقة المتوحشة: مقالات في الخيال الكندي. 

- المسار الحرج: مقال عن السياق الاجتماعي للنقد الأدبي. 

- الكتابة العلمانية: دراسة في بنية الرومانسية. 

- عالم روحي: مقالات في الأدب والأسطورة والمجتمع. 

- نورثروب فراي فى الثقافة والأدب: مجموعة مقالات وآراء. 

- الإبداع وإعادة الإبداع. 

- انقسامات على الأرض: مقالات عن الثقافة الكندية. 

- أسطورة النجاة: تأملات في مشكلات كوميديا شكسبير. 

- دليل هاربر للأدب (مع شيردان باکر وجورج بيركنز). 

- عن التربية. 

- ليس هناك أصوات غير محددة. 

- الأسطورة والمجاز: مقالات مختارة. 

- كلمات وسلطة: الدراسة الثانية للكتاب المقدس والأدب. 
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35 قراءة العالم : كتابات مختارة. 

- الرؤية المزدوجة للغة والطبيعة والزمن والله. 

- العالم في حبة رمل: 22 حواراً مع نورثروب فراي. 

- تأملات فى الخيال الأدبى الكندي: مختارات من المقالات التى كتبها نورئروب فراي. 

- أسطرة كندا: مقالات فى الخيال الأدبى الكندي. 

ووو ن شک 

- نورثروب فراي في حوار (أجرى الحوار ديفيد كايلي). 

- القانون الأبدي للإبداع. 

- نورثروب فراي عن الدين. 

- الأعمال الكاملة لنورئروب فراي. 

د اة عدر كناا عرز + التقالاك الوتشورةافن :الف وا لدت 

2 تشريح النقد: (1957م). ترجمه د. محمد عصقور› ونشرته الجامعة الأمريكية» عمان» 
(1991م). 

- الخيال الأدبي: (1964م)» ترجمه حنا عبود»ء ونشرته وزارة الثقافة السورية» دمشق» 
(1995م). 

- الماهية والخرافة : (1963م(« تر جمته هيفاء هاشم» ونشرنه وزارة الثقافة السورية» دمشق» 
(1992م). 

- المدونة الكبرى: الكتاب المقدس والأدب. ترجمه إلى العربية سعيد الغانمي؛ ونشرته دار 
الجمل»› بيروات » (2009م). 

7- علم اللاهوت (ثيولوجيا الأديان) 

« فيلهلم شميدت (1954-1868م): 
عالم لغوي وأنتربولوجي. وعالم أديان نمساوي. ولد في هورد في ألمانياء وانتسب إلى 

(مجمع الكلمة الإلهية) عام (1890م)ء وارتسم كاهناً هناك مسيحياً من الروم الكاثوليك» عام 
اتجه نحو دراسة الأديان. ونشر كتابه المهم (أصل فكرة الله)» الذي ضمٌ نظريته المهمة عن 

التو د ادا وال تر أن أغلت القعوت: الا كاتف تومن اله و ادق السا ار 

كانه جدلاً كرا ف الا وسناظ العلمية: 
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في عام (1906م), أفس ا الإنساق (أنثروبوس). وفي عام 
(1931م)› أسسن مهد ارونو وكلاهما ما زالا موجودين 
فر شميدت إلى فرايبررغ» عندما حصل الاحتلال النازي 


٠‏ فكره: 


اهت بدراسة اللغات في العالم كلّهء وبدأ بلغات ال: (مون - 


Wilhelm Schmidt 


خمير) في جنوب شرق آسيا» ولغات سكان جزر الأوقيانوس»› 
ا وقد قادته هذه الاهتمامات إلى إثبات العلاقة بين الاتصال والعلاقة بين اللغات 
الأوستية (مناه:6 علاوناه) مع لغات البحار الجنوبية وأستراليا. 

وضع نظاماً صوتياً جديداً سمّاه (أبجدية الأنثروبوس)» الذي يضع العلاقة بين مختلف 
الآصوات من لغات العالم المختلفة. 

في عام (1926م)» نشر أعماله وبحوثه حول اللغاتء التي عمل على دراستهاء ويبدو أن 
اهتمامه بلغات الأقوام البدائية هو الذي سيقوده إلى الاهتمام بدياناتهاء والتحري عن معبوداتهاء 
وسيضعه في مبحث علم الأديان. 


- علم الأديان: 

نشر شميدت عمله الكبير (أصل فكرة الله) في اثني عشر مجلداً على مدى اثنين وثلاثين عاماً 
ما بين (1954-1912م)ء وفيه أوضح نظريته عن التوحيد البدائي. وقد توصّل إلى أن جميع 
الشعوب البدائية تقريباً كانت تعتقد بوجود إله واحد يكون في السماءء وهو إله خيّر وكلي العلم. 

تتحمل الكثير من الأديان البدائية فكرة عن الإله الواحد» أو عن (إله السماء). وقد وجد 
شعيدت أن التان» أساشا اغتقدوا بوجو إله واد ولكتهمء يسبب الخطاياء. تفروا منه 
(لأنهم خانوه)» وتمردوا ضدّهء وفقدواء من نَم علمهم به» ومعلوماتهم عنه. 

وغلئ هذا الأساسن + يرئ يدت أن الأديان الندائية لم تكن تشركة ؛ يل كانت سماوية] 
وبذلك يكون التوحيد أقدم نظام ديني» وهوء بذلك» يعارض سيغموند فرويد حول نظريته 
الطوطمية» باعتبارها الدين الأقدم» مدّعياً أن الكثير من الثقافات والحضارات القديمة لم تعرف 
الطوطمية» ولم تمرّ بها على الإطلاق. ولكن نظريته هذه لم تكن واسعة القبول". 


http://www.newworldencyclopedia.org (1 ) 
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وقف شميدت ضد النظرية التطورية في تاريخ الآديان» ورأى أن حركة تاريخ الأديان ليست 
خطية. واقترح أن هناك عدداً من الحلقات الحضارية تطورت بعيدةً عن بعضهاء وحملت 
مميزات خاصة بهاء ثم حدّد الإله الأعلى في كلّ حلقةٍ حضاريةء ثم وجد أن هذا الإله الأعلى 
له صورة واحدة مشتركة في كل هذه الحلقات» وهو يرى أن «ثقافات العالم الحديث» في قاراته 
الخمس› ينبغي ألا توضع على مسار تطوري خطي؛ لأن كل ثقافة قد تطوّرت في معزل عن 
الأخرق و ا هنة: و اا ت چیا کا ی ا و 
حضاري واحد مغرق في القدم» سادت عنده فاا تؤمن بإله واحد» ومنها أخذت 
الأديان» التى استغلت» فيما بعد» بذور التوحيد. إن مثل هذه الديانة الأصلية الواحدة لا يمكن 
فيه ا بالقول بوحي بدئي هبط على البشرية عند جذور تاريخها» (السواح: 2002م: 222) 

أمّا طبيعة هذا الإله الواحد» الذي عبدته الشعوب القديمة» فيختلف حسب طبيعة تلك 
الشعوتب؟؛«فا يداه ال راع اد كدت كاتا لها موقا ا شا نض قمر ةة نما رفحت 
الشعوب الرعوية إلهاً مذكراً هو سيد السماء» ورئيس مجمع آلهة الظواهر الطبيعية. أمّا الشعوب 
البدائية المعاصرةء فعلى الرغم من اعتراف بعضها بوجود سيّدٍ أعلى للكون. فإنها لا تتوجه إليه 
بالعبادة» ولا تقيم له الهياكل والمقامات؛ لأنها تعتبره بعيداً جداًء ويعيش في عالمه» غير آبو 
بالناس» ولذا فإنّها تتوسل إلى آلهةٍ أقرب إليه» وأكثر دينامية منه)!'". 


- الإثنولوجيا (علم الأعراق البشرية) : 

في حقل علم الإنسان والأعراق البشرية» وضع شميدت نظريته المعروفة عن (الحلقات 
الحضارية)» أو (الدوائر الثقافية)» التي تطورت باستقلال نسبي عن بعضهاء وهذه الحلقات 
هي : 
1- المرحلة البدائية 1 (ثقافة الصيادين). 
2- المرحلة البدائية 2 (ثقافة الفلاحين). 
3- المرحلة الثانوية (الثقافة الرعوية). 
4- المرحلة الثالثة (المجتمع الحديث). 

قدّم شميدت كشوفاته المهمة في تتبع هذه الثقافات وعلاقاتها مع بعضهاء ولاسيما في مجال 
اللغات والأديان والثقافة. 


(1) السواح: 2002م: 222» عن: 
Henninger, J.,Wilhelm Schmidt (in: Encyclopedia of Religion, Vol. 14, pp. 176- 78).‏ 
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كتبه : 
- الآلهة العليا في أمريكا الشمالية: (1933م). 
- حساب الخليقة في الزمن المبكر في الكتاب المقدس وفي علم الأعراق البشرية: (1938م). 
- الوحي البدائي: (1939م). 
- أصل ونمو الدين: (1972م) (الكتاب الأصلي نُْشِرَ في 1931م). 
- أصل فكرة الله: (12 مجلداً) (1954-1912م). 
- الطريقة الثقافية التاريخية للإثنولوجيا: (1974م). 
8- فلسفة الأديان 

فلسفة الدين فرع من فروع الفلسفة المتخصصة في الدين» وهي الدراسة العقلية (وليست 
ا و ف او الدكة وضو ها وغ تفط 
فلسفة الدين بمبحث الميتافيزيقيا في الفلسفة عموماًء وكذلك لها صلات مع المنطق والتاريخ. 
غالبا ا يها الفادففة الى العا فاو اللاى ت هاه يلير مياد لى 
التناول العقلى التأملى للدين»؛ وماهيته. وتاريخه. ویعتنی ۰ بشكل مفصل › بمسائل صارت 
معروفة ؛ مثل : وجود الله » مشكلة الخير» مشكلة الشرء طبيعة المعجزات» المجادلاات الدينية. 

تختلف فلسفة الدين عن الفلسفة الدينية في أن فلسفة الدين أعم وأشمل» فهي تتناول جوهر 
كالتوحيد. 

«في العلاقة التاريخية بين فلسفة الدين والميتافيزيقاء كانت المواضيع التقليدية للنقاش الديني 
ھی وجودات (كالآلهة. والملائكة, والقوى الماوراء طبيعية » وما شابهها)» وأيضاء أحداث» 
وقدرات» أو طرق معيئنة ك: (خلق الكونء القدرة على فعل أو معرفة أي شيء» والتواصل بين 
البشر والآلهة... وهكذا). الميتافيزيقيون (والأنطولوجيون بشكل خاص) ركّزوا على فهم ما معنى 
أن لين ا بوكو ا يتك من ای كيان ها أو مدنا "أو و أن سيل رداك نيه أن 
العديك هن أعضاء:العفالتد اللشة وون اشا موضودة مطريفة اة كيا عن "الم و روات 
البومية؛ ذلك أن ماهيات الاعتقاد الديتى تخلق مشكلات فلسفية معينةء كما تعرّف! مبادئ 
ميتافيزيقية مر كزية. 

علا الالأهرف» حداف عن فلا الد غالبا ما يعدن وجرد الله ديا أو ا 
بذاته. ويشرحون.» ويبررود. أو يدعمون الادعاءات الدينية بالمنطق العقلانى» أو الاستعارة 
الفطرية» والمجاز الحدسى. فى المقابلء فلاسفة الدين يختبرون» وينقدون القواعد المعرفية» 
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والمنطقية» والأخلاقية» والجمالية المتضمّنة في ادعاءات دين ما. وبينما العالم اللاهوتي يحلل 
عقلانياً؛ أو تجريبياً: في موضوع طبيعة الإلهء الفيلسوف في الدين مهتم أكثر بالسؤال عمّا هو 
قابل للمعرفة ولإبداء الرأي» فيما يتعلق بالادعاءات الدينية. أسئلة أخرى تدرّس فى فلسفة 
ال ي جا و ئ كو دم ما ما نيد للميدوق أن معي جم ما 
العلاقة بين الإيمان والمنطق؟ ما العلاقة بين الدين والأخلاق؟ ما حالة اللغة الدينية؟ وهل 
ال aug‏ ني O e e E‏ فقي الا ور 
الميتافيزيقيات» وهى تخاطب أسئلة فى حقول مختلفة؛ كنظرية المعرفةء وفلسفة اللغة» والمنطق 
الفلسفى» والفلسفة الأخلاقية2"7. 
جوهر فلسفة الدين يقوم على البحث في الألوهية ؛ وجودها من عدم وجودهاء وفي حالة 
هذه المشكلة في فلسفة الأديان بشكل عام: 
جنس الحالة | تسلسل 
ماقبل الألوهية 


تعريفها الموجز 
1- وهي القوى التي تؤمن بها 
الأديان البدائية(التيشيةء 
والطوطمية»› واللإاحيائية)» وھی 
قوىء أو أرواح سحرية. 
2- هي القوی» التي تؤمن بها أديان 
الشرق الأقصى (الصينية» والتاويةء 


والكونفوشيوسية» والشنتو)» وهي 
طاقات روححية. 


أنواعها 


ربكن انان موسر كل 
وان لكين 5 
4- الإيمان بوجود الله المتسامي» 
الذي لا يتدخل في حياة البشر. ١‏ 
1- وجود الهة متعددة لكل واحد 
منها اختصاص معين ومجال محدد. 
وهي الأديان القديمة عموماً. 


الألوهية 


(1) اقتباس فى فلسفة الدين» ويكيبيديا : (http://ar.wikipedia.org/wiki).‏ 
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جنس الحالة | تسلسل أنواعها تعريفها الموجز 8 

2- الثنوية 2- وجود إلهين للخير والشر 
يصطرعان ومثلتها الديانة الزرادشتية. 
3- وهي نزعة دينية موجودة في 
الأديان القديمة تركز على ثلاثة آلهة 
في أقنوم واحد هي (الأبء الام 
الابن). 


4- وهو الإيمان بوجود آلهة تحت 
بي ف إل واخ اغ مها هاما 
5- الإيمان بوجود إله واحد وقد 


مابعد 1- وجود» أو عدم وجودء إله هو 
الألوهية أمر غير معروف. ولا يمكن معرفته» 


ولا يمكن إثباته. 
2_- عدم الإيمان بوجود إله واحد أو 


الهة متعددة. 


3- عدم الإيمان بأي دين» ورفض 
حجج الأديان» واعتقادهم بأن 
الأديان من صنع الإنسان. 

4- تغيير في العقيدة الدينية الأصلية. 


5- تعبير إسلامي عن المانويين» ثم 
اشتمل على كل أنواع الوثنية» والدجل 
الديني» وادعاء النبوةء وغيرها. 

وكان أشهر فلاسفة الأديان ديفيد هيوم» وسورين كيركغور» وليمان ايوت» وليو شتراوس» 
وولف غانغ سمیث» وليان لين كرايغ » ووليام بيلي» وأنتوني جرایلنج» وسام هاریس» ودانيال 
دئييت» وفرانسيس شيفر» وجون هيك. 

كان الفلاسفة يعالجون موضوعات الدين من خلال الفلسفة في الميتافيزيقياء والمعرفة» 
والقيم» ولكن الفلسفة لم تفرد بحثاً مستقلاً في الدين؛ أي: أنّها لم تُعِرْ اهتماماً لظهور (فلسفة 
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الدين) حتى ظهور فيورباخ (1872-1804م)» الذي وضع في كتابه (أصل الدين) (1845م) 
أساساً فلسفياً لعلم الأديان القادم» حيث يؤكد بارت (6.8808) أله لم يكن هناك فيلسوف 
حديث شغل نفسه بمشكلة الدين مثل فيورباخء الذي أكد أنه» في كل مؤلفاته» يهدف إلى غاية 
واحدة» وموضوع واحد» وهو الدين. وهذه الاهتمامات تضعه في مرتبة أعلى من كل الفلاسفة» 
كما يتضح من كتاباته عن الإنجيل؛ وعن رعاة الكنيسة» ولاسيما مارتن لوثرء كما أنه لم يتعمّق 
أحد منهم في مسألة الدين كما تعمق هوء فقد كانت كل فلسفته فلسفة دين» بالمعنى العام لكلمة 
(دين)» وتعني الاهتمام بالمصير الإنساني. 


« لودفيغ فيورباخ (1872-1804م): 

ولد فى مدينة لاندسهوت فى ولاية بافاريا الألمانية» وكانت 
نشأته كاثوليكية, داري ان N E‏ درش E‏ 
عام (1823م)ء في مدينة برلين» ودرّسه فيها هيغل» الذي كان معجباً 
به» وسيصبح عدوا له مستقبلا » ثم عاد إلى مقاطعة بايرون» ودرس 
التاريخ في جامعة إيرلانجن» وتخرج فيها متخصصاً في الفلسفة. ثمّ 
حصل على الدكتوراه» وعَيّن أستاذا في الجامعة» ونشر كتابه 
(خواطر حول الموت والخلود). تزوّج من برتا لوف» وتفرّغ للتأليف 
الفلسفي» وانتقل إلى مدينة هايدلبرج» وألقى فيها ثلاثين محاضرة» 
استناداً إلى كتابه (جوهر الدين)؛ ثم أخفقت الثورة» وخسر مصنع زوجته» وأفلس» وأصدر آخر 
كتبه» في (1866م). وقرأ أوّل كتب كارل ماركس. الذي تأثر بفيورباخ (رأس المال - الجزء 
الأول)» وارتبط بالحزب الاجتماعي الديمقراطي» وتوفي إثر خساراته الكثيرة عام (1872م). 

كان فيورباخ المؤسّس الحقيقي للنزعة المادية في الفلسفة؛ التي كانت أساس التغيّره الذي 
دب في الفلسفة العالميةء باتجاه ماهو مادي وواقعيّ» ونبذ ماهو مثالي وخيالي. 


Ludwig Feuerbach 


«كان فيورباخ يرى أن حقيقة اللاهوت تكمن في دراسة ما هو إنسانئ؛ أي بعبارة فلسفيةء 
أن حقيقة الثبولوجي هي في الأنتربولوجي. ويطلق لوفيت على هذا الاكتشاف المهمٌ ما يسمّيه 
البديهية الكلية عند فيورباخ» فالدين له مضمون خاص في ذاته» فمعرفة الله هي معرفة الإنسان 
بذاته» هي المعرفة التي لم تع ذاتها بعدء فالدين هو الوعي الأول وغير المباشر للإنسان؛ أي : 
الوسيلة التي يتخذها الموجود البشري في البحث عن نفسه» يحول الإنسان جوهره من البداية 
إلى نقطة خارجية عنه» قبل أن يعثر على هذا الجوهر داخل ذاته. إن الدين» أو» على الأقلء 
المسيحية هو سلوك الأنسان تجاه ذاته:(تجاء جرهرة)» هذا اللو نيدو وكأنه مويه صضوات 
جوهر آخر خخارجه) (333 :1965 .(Lowth:‏ 
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إن الجوهر الآخر هذا إِنّما هو الجوهر الإنساني» أو» بعبارة أخرى» جوهر الإنسان منفصلاً 
عن حدوده الفردية؛ أي : منفصلاً عن الوجود الإنساني المادي» الذي ينظر إليه بالتبجيل كجوهر 
فردي مميز عمّن يراه» ومن ثم فإ كل صفات الجوهر الإلهي هي صفات جوهر الإنسان في 
أقصى درجات كمالها. إن الروح الإلهية» التي ندركهاء أو نعتقد بهاء هي نفسها الروح المدركة 
(فيورباخ/ المقدمة: عطية: 1991م: 10-11). 

صرّح فيورباخ علانية» وبقوة» بأنّ «الرغبة» في الأصل» جوهر الدين» فجوهر الآلهة ليس 
إلا جوهر هذه الرغبة. الآلهة أناس خارقون (030الاط6منا5): وكائنات خارقة» ولكن ألسنا 
نرغب أو نتوق إلى الإنسان الخارق» أو الطبيعة الخارقة؟ فعلى سبيل المثال» ألا أتمنى أن 
بعر يهال وانا كفا زولك إقبانا أن أكون الداع وا مو كر" العيؤد العاقية ON‏ 
(فيورباخ : 1م: 77(. 

والحقيقة أن فيورباخ نقل فلسفة الدين نقلةً نوعية مهمّة» وربما يحقّ أن نطلق عليه واضع 
هذه الفلسفة. بعد أن كانت مادة الدين تبث أمواجها عبر E‏ الفلسفية» التي بدت» طيلة 
تاريخ الفلسفة» وكأنّها بديل للدين. لكنّ فيورباخ أوجد مبحثاً معرفياً» أو قيمياًء اسمه (فلسفة 
الدين)» وهو اليوم ركن من أركان (علم الأديان) كما نا+ 

تطوّرت فلسفة الدين» عند فيورباخ» في أربعة مراحل من خلال كتبهء وهي مراحل يكمل 
بعضها بعضّها الآخرء وتعكس تطور فيورباخ الفلسفي : 

(1) الدين والإنسان: ويمثلها كتاب (جوهر المسيحية) (1841م)» حيث نظر فيورباخ إلى 
أن جوهر الدين هو الإله. الذي هو الإنسان الكامل» أو المتعالي» والذي يتحقّق في مفهوم 
الجنس البشري» وليس الفرد. ويرى برديائيف» في كتابه (الإلهي البشري). أن الإنسان ينسب 
إلى الله طبيعته السامية عند فيورباخ» وهذا ليس حول ان إلى إنكار الله ؛ بل يوضح التوافق 
والتكامل بين الله والإنسان ذي الروح الحرّة. فالإنسان قد خلق إلها لنفسه على صورته يحمل 
اكه وا ووضعه في عالم متسام كطبيعة سامية لهء وهذه الطبيعة يجب أن ترجع إليهء 
فالاعتقاد في الله نتيجة ضعف وفقر الإنسان؛ لأنّه لو كان الإنسان قوياً غنياً ما كان يحتاج إلى 
الله » ولذلك فإن سر الدين هو الأنتربولوجي (فيورباخ: 1997م: 20). 

ويرى برديائيف «أن طبيعة فيورباخ ظلت دينية» فتأليه الإنسان هو تأليه للجنس البشري» 
والمجتمع» وليس تأليها للإنسان الفرد والشخصية» (44 :1948 :ل هنإن,88). 

ويصف حسن حنفي الانتقال من الأنتربولوجيا (الإنسان) إلى الثيولوجيا (الله) بأنه (اغتراب)» 
ويرى أن الإنسان يغترب عندما يعطي نفسه صفاتٍ إلهية من خلال الدين» «وأن الإنسان يستطيع؛ 
بل يجب أن ترتفع حدوده» وفرديته» وشخصيته» ولكن ليس فوق القوانين والتحديات الجوهرية 
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لجنسه. لا يستطيع الإنسان أن يوجدء أو يشعرء أو يتخيل» أو ينقد أو يزيذ» أو يحب إلا 
ماهيّته الخاصة» باعتبارها مطلقة وإلهية. ويحدّد فيورباخ موقفه من الدين أنه ليس سلبياً؛ بل 
قو وا ل لبجل O‏ رن دا لانيو نو العهون LOS‏ الا نه تيون ايان 
بذاته» حب الإنسان لذاته» لذلك كانت علاقات الدين هى علاقات الأخلاق» وكانت علاقات 
الأخلاق هي علاقات الدين. فلا يوجد دين خارج الأخلاق» (حنفي: 1979م: 67). 

(2) الدين والنفس: ويمثّلها كتاب (جوهر الإيمان لدى مارتن لوثر)؛ فهو يتخذ من دعوة 
لوثر نموذجاً لاتجاه الدين نحو الإنسان» حيث يحاول فيورباخ أن يقلّب أعماق النفس البشرية» 
ومشاعر» وأفكار الإنسان الداخلية» وأحلامه» وأمانيه في محاولة لتفسير الدين. وبهذاء يكون 
فيورباخ قد مهد الطريق لفرويد في هذا المجال. 

يرى فيورباخ أن هناك تشابهاً بين الدين والأحلام» ويقول: إن (الحلم مفتاح أسرار الدين). 
وهو ما رآه فرويد بعد قرن من فيورباخ. كذلك يرى أن العصاب والانحراف» والمبالغة في 
الأديان البدائية» ما زالت موجودة في الأديان الحالية. 

وقد كشف فيزر عن العلاقة بين آراء فيورباخ وفرويد في النفس والدين» في كتابه (نقد 
سيغموند فرويد ولودفيغ فيورباخ للدين) (1936 :/56ع/لا). 

(3) الدين والطبيعة: ويمثل هذه المرحلة كتاباه (جوهر الدين) و(محاضرات في جوهر 
الدين)؛ وهو يرى أن الإله المختلف عن الإنسانء والذي لا يملك طبيعة إنسانية» ما هو إلا 
الطبيعة. 

ومن هناء فإن الطبيعة هي الموضوع الأصلي الأول للدين» كما يبرهن على ذلك تاريخ كل 
الديانات والأمم. فتأكيد أن الدين فطري» بالنسبة إلى الإنسان» زائف إذا تطابق مع الثيولوجي. 
ويكون صحيحاً تماماً إذا كان الدين هو الشعور بالتبعية» الذي يدرك فيه أنه لا يستطيع الوجود 
دون كائن آخر مختلف عنه. وإذا فهمنا الدين هكذاء فإِنّ هذا الكائن يكون ضرورياً بالنسبة إلى 
الإنسان كضرورة النور بالنسبة إلى العين» والهواء للرئتين» والطعام للمعدة» والدين هو إظهار 
مفهوم الإنسان لنفسه. ولكن علاوة على ذلك فإِنْ الإنسان كائن لا يوجد دون ضوء. ودون هواءء 
ودون ماء» دون أرض› طعام» إنهء باختصار» كائن يعتمد على الطبيعة (2 :1873 :اعوط]عناء2). 

(4) الدين والأخلاق: ويمثل هذه المرحلة كتاب (الثيوغونيا حسب المصادر العبرية 
الكلاسيكية والمسيحية القديمة) (1857م). رأى فيورباخ أن الإنسان يمكن أن يحصل على 
السعادة من وجود الآلهةء أو الله. ولذلك نظر إلى الآلهة على أنهم المكملونء والضامنون 
للرغبات البشرية» فنشأة الآلهة لا تكمن -فيما يرى فيورباخ- في اعتماد سلبي على الطبيعة 
والبشرء ولكن تكمن في حافز إيجابي يقوم على افتراض أن الرغبات والأماني البشرية تتّفق 
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وطبيعة العالم. ويرى أرفون أن فيورباخ نشر كتاب (الثيوغونيا) من أجل إيجاد توافق بين إنسانية 
(جوهر المسيحية) وطبيعة (جوهر الدين). حاول فيورباخ أن يعثر» في مفهوم الله» على العناصر 
الإنسانية والطبيعية» فالإنسان؛ إذ يصطدم بالقدرة الكلية للطبيعة» يسقط على الآلهة رغبته في 


الانتصار عليها (أي: الطبيعة) (أرفون: 1981م: 21). 


من الأقوال الشهيرة لفيورباخ : 


الدين ما هو إلا محاولة بدائية بائسة» لإضفاء صفة المطلقية على السلوك البشري. 


المقبرة البشرية هي المكان الذي تولد فيه الآلهة. 


جنا يجكلف الرجل اهر حملن وع 4 مر الذى عع بهذا ارق رة ال حه 
الرجل على المرأة» وعزلها عن النشاطات الى اونما + ووضعها بين جدران المنزل. وأنا 
عدم ننه ا ها ها رسيت ا اه فستكون مثل الرجل. ربّما ستصنع سياسة مختلفة» سياسة 


أفضل من السياسات التي يصنعها الرجال. 


سأذهب إلى هايدلبرج لإلقاء محاضرات حول جوهر الدين. ولو أن بذرة واحدة فقطء مما 


سوف أزرع هناك» نبتت بعد مئة عام وأضيفت شجرة» فان أكون قد أدّيت خدمة إلى 


البشرية. 

كتبه : 

التخصص: (1828م). 

أفكار حول الموت والخلود: (1830م). 

تاريخ الفلسفة الحديثة. 

آبيلارد وهيلواز» أو الكاتب ورجل : (1834م). 

نقد هيغل: (1835م). 

تاريخ الفلسفة الحديثة. التمثيل والتنمية ونقد فلسفة لايبنتز: (1837م). 
الفلسفة والمسيحية: (1839م). 

جوهر المسيحية: (1841م). 

مبادئ فلسفة المستقبل: (1843م). 

رسائل جامعية أولية لإصلاح الفلسفة: (1843م). 

جوهر الإيمان المعنى المقصود لوثر: (1844م). 

تفسيرات وإضافات على جوهر المسيحية: (1846م). 
الأعمال الكاملة للودفيغ فيورباخ: (1866-1846م). 
المراسلات بين لودفيغ فيورباخ وكريستيان كاب: (1876م). 
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« كارل ماركس (1883-1818م): 
فيلسوف آلماني» اقتصادي» وعالم اجتماع» ومؤرخ› 
وصحي: امه إلى خط الاتفوراكية "الشورية:- وأسبسهاء مع 
فيورباخ» وإنجلز؛ وطوّر علم الاجتماع بنظرياته الاشتراكية. وَلِدَ في 
عائلة من الطبقة الوسطى من أب يهودي» في بداية نشأته» اسمه 
مراه ل ا م ات e‏ وو عانقا اسمه هنریخ. درس 
ماركس في جامعة بون» وجامعة برلين» واهتم فيهما بأفكار 
الهيغليين الشباب. ارتبط» عام (1836م)ء بجيني فون ويستفالين» 
وتزوجها عام (1843م)» ثم طوّر نظريّته في المادية الجدلية» 
وانتقل إلى باريس» حيث التقى أنجلز» وعملا معاً على تأليف 
ونشر سلسلة من الكتب» من إلى بروكسل» وأصبح عضواً بارزاً في الحزب الشيوعي» ثم 
انتقل إلى تولون» ثم لندن» وأصبح عضواً في الرابطة الدولية للعمال. 
کا اين المال في (1867م)؛ EEE‏ عع قا تورك 
أوضاعه الصحية؛ وأصبح عاجزاً عن التأليف» وتوفي إثر التهاب في القناة التنفسية؛ ودفِنّ في 
نن 1 (1883م). 
ارك اقم E EE‏ البشرية» فقد نقل الفلسفة من الكتب والتأمل إلى 
الواقع والحياة والثورة» ولصالح المضطهدين» وهو الذي قلب الهيغلية» وأوقف هيغل على 


تمه بعد أن كان :واففاً على رأسة: 


karl Marx 


هو الفيلسوف الثاني في المدرسة الفلسفية للأديانء الذي شكلت أفكار فيورباخ الأساس 
الفلسفي له» وهو يبحث في حقيقة وماهية الدين. 

يرى مايكل لوفي أنْ من شأن قراءة متأنية لمجمل فقرة ماركس» التي يظهر فيها تعبير (الدين 
أفيون الشعوب). أن تبيّن أن كاتبها أكثر إدراكاً لدرجات الألوان مما هو شائع عته. فهو يأخذء 
في اعتباره» الطابع المزدوج للدين: «إِنَّ الهمّ الديني هوء في الوقت نفسه» تعبير عن هم 
واقعي. واحتجاج على هم واقعي. إن الدين هو اهة الخليقة المضطهدة. هو قلب عالم لا قلب 
له» مثلما هو روح وضع بلا روح» إنه أفيون الشعب». 

وی ار را سيار التق امير اک ايوم على 
أنها خلاصة المفهوم الماركسي عن الظاهرة الدينية. على أننا يجب أن نتذكّرء بادئ ذي بدءء أن 
هذا التعبير ليس ماركسيا بشكل خاص» فالعبارة نفسها يمكننا العثور عليهاء في سياقات 
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مختلفة» في كتابات کانط» وهردرء وفيورباخ» وبرونو باور» وهانيريش هاينه (لوفي: 2006م: 
موقع شبابيك). 

ويشيع الاعتقاد -في أغلب الأحيان- بأنَ ماركس كان يطالب بنبذ الدين» واستئصاله» غير 
أن مثل هذا الاعتقاد يجانب الصواب. فالدين -في نظره- بمثابة «القلب في عالم لا قلب لهاء 
وهو الملاذ من قسوة الواقع البومي. ری مارک أن لدی بشكله التقليدي› وري 
بل لا ب من أن يختفي» نظراً إلى أن القيم الإيجابية» التي يعدلها الین "قن کون مر دجا عاديا 
لتحسين الأوضاع البشرية على هذه الأرض› ولیس لان هذه المثل والقيم العليا مغلوطة في حد 
ذاتها. وعليناء فى نظر ماركس» ألا نخشى الآلهة التى صتعناها بأنفسناء وألا نضفى عليها المثل 
والقيم العلياء التي يمكن للبشر أنفسهم أن يحققوها ا 5م: 580-9). 

في الوقت. الذي عمل فيه فيورباخ على شرح الدين بالنسبة إلى الإنسان بشكل تجريدي» 
یری ماركس الإنسان جزءاً من مجموعة بشرية» وهو موجود ضمن دولةٍ ومجتمع» وكل هذه 
المنظومة تنتج الدين الذي يراه ماركس نوعاً من الوعي الخاطئ للعالم؛ لأنّ المجتمع والدولة» 
التي عاش فيها الإنسان كانا خاطئين» فالدين لاينفصل عن طبيعة الدولة وطبيعة المجتمع. 

لذلاك بع مار كن أن إزالة"اللدين الت هى رة فى مشروعة الفلسقن و الا متي بل 
الأساس هو إزالة العواملء التي هة تيا ر E‏ واا ما 
وفهماً. وسيكون القضاء على عوامل التخلّف والعيش غير الكريم للإنسان بداية للتخلّص من 
أخطاء. وأوهام كثيرة» وهذا هو سبب مناداة ماركس بتغيير العالم» وليس تفسيره فحسب 

ESE‏ ضد أسباب وجوده. كان يرى أن الدين أنتج ريه 
حقيقية للإنسان» وحقيقة هذه الغربة الدينية تكمن في أصلها ونشوئهاء وأسباب حدوثها 
وتطورهاء ولذلك لايمكن القضاء على أسباب هذه الغزية بالقضاء على الدين نفسه» (وهو ما 
أخطأ في فعله الماركسيون اللاحقون والشيوعيون)؛ بل يكمن في معالجة الأسباب» التي أنتجت 
الدين والغربة التي صنعهاء ولاندري إن كان ماركس محقاً في هذا أم لا؛ لأن الأمر ليس بهذه 
البساطة الرياضيةء لاسيما إذا ماعرفنا أن الحاجة إلى الدين في المجتمعات والأفراد تتخظى 
فكرة تجاوز العوامل الخاطتة التي تسببت في ظهور الأديان. 

لذلكء يرى ماركس أن نقد الدين يجب أن يكون من أجل المعرفة والتغيير؛ أي: من أجل 
معرفة حقيقة أساسيات. وأصل الدين. وما هى العوامل الاقتصادية» والاجتماعية» والسياسية» 
التي أنتجته» وکرّسته» واستخدمته لصالحهاء ا 
كتبه : 
- البيان الفلسفي والمدارس التاريخية للقانون: (1842م). 
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- نقد فلسفة الحق عند هيغل : (1843م). 
- حول المسألة اليهودية: (1843م). 
- ملاحظات حول جيمس مل: (1844م). 
- المخطوطات الاقتصادية والفلسفية: (1844م). 
- العائلة المقدسة: (1845م). 
- أطروحات حول فيورباخ: (1845م). 
- الإيديولوجيا الألمانية: (1845م). 
- بؤس الفلسفة: (1847م). 
- أجور العمل ورأس المال: (1847م). 
- بيان الحزب الشيوعي : (1848م). 
- الصراعات الطبقية في فرنسا: (1850م). 
- الثامن عشر من برومير لويس نابليون: (1852م). 
- مساهمة في نقد الاقتصاد السياسي : (861 1م). 
- كتابات على الحرب الأهلية الأميركية: (1861م). 
- نظريات فائض القيمة» ثلاثة مجلدات: (1862-1861م). 
- القيمة والسعر والربح: (1865م). 
- رأس المال/ المجلد الأول (كتاب رأس المال): (1867م). 
- الحرب الأهلية في فرنسا: (1871م). 
- نقد برنامج غوتا: (1875م). 
- ملاحظات حول فاغنر : (1883م). 
- رأس المال/ المجلد الثاني: (نشر بعد وفاته من قبل إنجلز) (1885م). 
- رأس المال/ المجلد الثالث: (نشر بعد وفاته من قبل إنجلز) (1894م). 
- ماركس وإنجلز: عن الولايات المتحدة: (نشر بعد وفاته من قبل دار التقدم. موسكو)» 
(1979م). 
« فريدريش نيتشه (1900-1844م): 
فيلسوف ألماني من طراز خاصء اهتمٌ بالنفس» واللغةء والأخلاق» والنفعية. ولد لقسّ 
بروتستانتي كان مربياً للعديد من أبناء الأسرة الملكية البروسية» وعاش حياة مدرسية جيدة» 
وحين كان طالباًء كان يتلو الإنجيل بصوت مِؤثّره فسمّاه زملاؤه (القسيس الصغير). في السياسة 
تأثر ببسمارك» وفي الفلسفة بشوبنهاور» ودرس الفيلولوجيا (فقه اللغة)». ودرس الفلسفة 
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الإغريقية. انخرط في العسكرية» وخرج منها مصاباً. تأثر بفاغنر» 
واعتبره عبقريّ الموسيقا الألمانية» ورأى في المسيحية انحطاطا 
وضعفاً» فكتب عنها (عدو المسيح)ء ونادى بما يشبه ديانة القرّة في 
كتابه (هكذا تكلم زرادشت). 

لم تنجح علاقاته العاطفية بسبب عينيه ونظراته الحادة» فكان 
يخيف النساء» وحين أحبّ تلميذته لوسالوميد رفضته» وتوصل بهاء 
لكنّها تزتجت غيره» فقاده هذا إلى الجنون» وكان مريضاً بالسفلس 
بسبب تردّده على بيت دعارة في كولون سبّب له الألم في رأسه. جاب 
أوربة من أجل صحته وعلاجه» واستقر في سويسرا في أعالي الجبال» وكان يرى» في نفسه» قويا 
وخارقاً. فهاجم حصاناً في شوارع توويق» بورض عارياً: وفكر في قتل القيصرء وتوهم نفسه 
يسوعاً» وبوذاء والإسكندر» ونابليون» وفيكتور» ملك إيطاليا. قبفى عليه» ورُخل إلى ألمانياء 
ووضع في ملجأ. فتكفلت أمه وأخته به» وأخرجتاه» واعتنيتا به حتى توفي وهو في (56) سنة. 


Friedrich Nietzsche 


كان نيتشه عبقريةً استثنائية في تاريخ الفلسفة» وكان ملهماً للمدارس الوجودية» وما بعد 
الا واا ا ا ته راقفا' المشيضية» وال العتصرى :-.والاديان» 
ومعاداة السامية» والاشتراكية» والأفلاطونية. 

عد مساهمة نيتشه في فلسفة الأديان مثل طعنة نجلاء» لكنّهاء في الوقت نفسه» طعنة غير 
قاتلة؛ فالتعاليم ا دت كارل لوفيث- التي تخص موت الله» وظهور الإنسان الأعلى 
(السوبرمان)ء انقلابٌ جذري ضد العقيدة المسيحية» التي بنت (الإنسان - الإله) المسيحي» وهو 
السوبرمان الديني المسيحي الممثل بالسيد المسيح. أمّا الإنسان الأعلى الجديد فيحدّد ملامحه 
نيتشه عن طريق مماهاة الإنسان مع الكون» وليس مع الإله. وينصح» في كتابه (هكذا تكلم 
وزادشت) على لا ن راد باد قى الاش اماد للا رص وهو ها يوئ :رنت :انه الف 
على عالم أرضي خالص دون نوازع متعالية؛ لأن الإله قد مات» والإنسان الأعلى تجاوز 
الإنسان البسيط المجرد (45-76 :1967 .(Loinith:‏ 

في (ضد المسيح) أو (عدو المسيح) (801160015]0)» يقول نيتشه: القد انحازت المسيحية إلى 
كل ضعيف. ومنحظ» وفاشل» وشكلت من مناهضتها لغرائز التشبّث بالحياة المفعمة» مثالاء 
مُفْسِدَةٌ ومْسِيْئَة من خلال ذلك. إلى صميم تلك الطبائع النفسية الأكثر قوّة» عبر تعليمها لاعتبار 
القيم العليا المندفعة للنفس» خطيئة» وضلالات» وغوايات» (نيتشه: 2001م: 28). 

إن نيتشه يرى في المسيحية نوعاً من الجريمة الكبرى ضدّ الإنسان» بسبب تأكيدها مواقع 
ضعفه» وعبورها على مواقع قوته» ويرى أنها لا تلامس الواقع. لا الأخلاق. ولا الدين» في 
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المسيحية» يلامسان الواقع في أية نقطة. دوافع خيالية محضة: الله ء النفسء. الأناء الروح» الروح 
الحرة... وكذلك الجبرية؛ مفاعيل خيالية محضة: الخطيئة» الفداءء النعمةء العقاب» غفران 
الخطاياء علاقة بين تكوينات خيالية: الله الروح» النفس» علوم طبيعية خيالية: مركزية الإنسان 
داخل الكون» مع غياب كلي لمفهوم الأسباب الطبيعية» ...إلخ) (نيتشه: 2001م: 50-49). 

هكذاء يصامنا نيتشهء ويضع الدين على مشرحة النقد. ليس في فلسفته ما هو تحليلي» 
وليس فيها منهج. > لكنّها صادمة مثل البرق. إِنّها نوع من الفلسفة العدمية» ولذلك فهي تختلف 
كلياً عن جهود فیورباخ» ومارکس› وإنجلز المادية النزعة. 

لكنّهء في (أفول الأصنام)» يربط بين العرق والدين» وينحاز إلى الآرية» التي يرى أن 
المسيحية (السامية) المنشأ دخيلة عليهاء فهو يقول: الآريةء في حالتها الخالصةء الأصليةء 
تعلمنا أنَّ فكرة (الدم الخالص) ليست فكرة غير مؤذية؛ بل على العكس تماماً. من جهة أخرى» 
نرى بجلاء لدى أيّ شعب تأبّد هذا الحقدء حقد المنبوذين على (هاته الإنسانية»» حيث أصبح 
هذا الحقد ديناً» حيث أصبح نبوغاً. من وجهة النظر هاته» تُعَدُ الأناجيل وثيقة من الطراز 
الأول» وأكثر من ذلك كتاب إنوخ. المسيحية» الناتجة عن أصول يهودية» والتي لا تفسّر إلا 
كنبات أنبتته التربة نفسهاء تمثّل الحركة المعاكسةء تمثل رد فعل ضدّ كل أخلاق التدجين› 
أخلاق النسبء أخلاق الامتياز: إنها الديانة المضادة للآرية بامتياز. المسيحية قلب لكل القيم 
الآرية» انتصار لقيم المنبوذين» بشرى يبشر بها المتواضعون والفقراءء ثورة المداسين» 
والتعساء. والمشوهين» والمخفقين العامة ضد النسب. إنها انتقام المنبوذين الأبدي مقدّما كدين 
المحبة (نيتشه: 1996م: 62). 

ويقول. في (إرادة الأقدار) (1887م). عن العدمية التي تلي نفي الدين وموت الله: «ما 
الذي حدث إذاً؟ لقد وصل المرء إلى الشعور بانعدام قيمة الوجودء حين فهم أنه لا يمكن تفسيره 
في مجمله لا بوساطة مفهوم الغاية؛ ولا بوساطة مفهوم الوحدة» ولا عبر مفهوم الحقيقة. لا 
يصل إلى شيءء لا يبلغ شيئاً بهذه الطريقة؛ إن الوحدة الإجمالية مفتقدة في تعدد الصيرورة. 
کوان م بل أن يكون زائفاً. لم يعد للمرء أي مبرر لإقناع نفسه 
بوجود عالم حقيقي. باختصار؛ إن مقولات (الغاية)» و(الوحدة). و(الكينونة). التي أعطينا 
بفضلها قيمة للعالم» إنما نستعيدها منه. ويبدو العالم كما لو أنه فقد كل قيمه). (دولوز: 
8م 102-101). 

كان نيتشه يرى أن هناك أوثاناً في هذا العالم أكثر من الحقاتى» ولذلك تبدو لنا فلسفة نيتشه 
وكأنها مراجعة شاملة للفكر البشري» ولكنها لا تدخل في التفاصيل. إنها تحرّض على المراجعة» 
ومن ضمنها مراجعة أهمية الدين» والدين المسيحي بشكل خاص» حيث تكمن أهمية نيتشه في أنه 
وضع الذات قبل الموضوع» واعتبر الموضوع زائفاً؛ لأنه من صنع المصالح الجشعة. 
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رأى نيتشهء في كتابه (العلم المرح)ء أن وظيفة العقل تبدّلت» وتحمل مسؤولية إنتاج 
الحقيقة والأخلاق» وهو ما جعله متعارضاً مع الغريزة. وهذا هو انتصار عقلي زائف؛ لأنْ العقل 
يجب ألا يقف في وجه الغريزة والأحاسيس. تلك التي دفنها عصر الأنوار» وديكارت بلا معنى. 
وهذا ما عنيناه بأنْ القرن التاسع عشر أنهى مفهوم العقل» وسمح للطبيعة بالظهورء ومنها طبيعة 
جسد الإنسان. الذي سيصبح كله أداة التفكيرء وليس العقل» حيث يرى نيتشه أن الفكر والوعي 
إنتاج الجسد كلّهء وليس العقل فحسب» فالإنسان يفكر دائماً بكيانه البيولوجي» دون أن ينتبه 
إلى ذلك... وبذلك يستعيد نيتشه قوّة الإنسان كلها للوقوف أمام مشكلات كبرى وصفها الدين» 
فقد رأى أن (الله أكبر اعتراض مضاد للوجود). 

وصف نيتشهء في كتابه (هكذا تكلم زرادشت». النبي الإيراني زرادشت» كيف كان يتأمل» 
لزمن طويل» وكيف نزل من محرابه في جبل» ودعا إلى ظهور الإنسان الأعلى» الذي كان يراه 
لفح بک واد اا ول كن مد ذلك قرف کدی بل رنه الفكري 
والعقلي» ثم التقى النبيَ عجوزاً يصلي لله» فيستغرب» ويتعجب؛ لأن هذا العجوز لم يعلم» 
حتى الآنء أن الله ومعه كل الآلهة» قد ماتواء وهي الفكرة التي كان نيتشه يفكر فيهاء ويستمر 
زرادشت في دعوته» ثم یری شخصاً يسير على حبل» ويلعب عليه فينجذب إليه؛ لأنه يدرك أن 
المخاطرة هي الباب» الذي يظهر منه الإنسان المتفوق ويتابع زرادشت رحلته ليصف أكثر من 
جال توكد اما كان نھ إلنه: 

ليرى كارل لوفيث أن نيتشه أكمل إلحاد القرن التاسع عشرء حين اعترافه بالعالم بما هو 
عالم» وبالكفت عن تصوّر عوالم مفارقة. فكتاب (هكذا تكلّم زرادشت) هو إنجيل خامس موجه 
ضد المسيحية ذاتهاء ثم إن موت الإله يفترض. أوَّلاًء تجاوز الإنسان الراهن؛ أي: الإنسان 
المسيحي» نحو الإنسان الأعلى» وإثره يغدو ممكنا استعادة العالم. التعاليم النيتشوية 
للإنسان الأعلى هي -حسب لوفيث- قلب جذري لعقيدة الإنسان - الإله المسيحي» الذي كان 
الإنسان الأعلى في الماضي. لكنّ الإنسان الأعلى الجديدء الذي جاء به زرادشت» يريد 
ا تمن مامه الأزمان الماضية. إن عمل نيتشه يتلخص في محاولة مماهاة الإنساني مع 
الخاصية الكونية لمسيرة العالم» والتي تُعرّضء بدورهاء (محاكاة المسيح .((imitatio Chris)‏ 
نصيحة زرادشت بأن يبقى الناس أمناء للأرض» يؤوّلها لوفيث على أنْها ضرورة وجود أرضيّ 
خالص» دون أي طموح نحو التعالي؛ لأن الإله قد مات» والإنسان الأعلى تجاوز مجرّد 
الإنسان»". 


(1) المزوغي. محمد نيتشه ونقد الدين» تاريخ الاقتباس: 20/ 12/ 2014م» موقع أوان: 
http://www.alawan.org/article5655.html‏ وانظر : ).45-76 :1975 (LÖWITH‏ 
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+ كتبه: 


من حياتي: (1858م). 

عن الموسيقا : (1858م). 

نابليون الثالث كرئيس : (1862م). 

القدر والتاريخ: (1862م). 

الإرادة الحرة والقدر: (1862م). 

هل يستطيع الحسود أن يكون سعيداً حقاً: (1863م). 
حياتي : (1864م). 

الفلسفة في العصر المأساوي الإغريقي: (1873م). 
مولد التراجيديا: (1872م). 

المسافر وظله: (1879م). 

الفجر: 0 )2. 

هكذا تكلم زرادشت: (1885-1883م). 

هو ذا الإنسان: (1888م). 

قضية فاغنر: (1888م). 

أفول الأصنام: (1888م). 

عدو المسيح : (1888م). 

نيتشه مقابل فاغنر: (1888م). 

إرادة القوة: (مجموعة ملاحظات قدّمتها أخته. لا تعبّر بالضرورة عن رأي نبعشة) 
(1901م). 

العلم الجزل أو المرح: (1882م). 

جينالوجيا الأخلاق: (1887م). 

إنسان مفرط في إنسانيته: (1878م). 


ه جون هيك (922 2012-1م) : 


جون هاورد هيك» عالم وفيلسوف أديان» ولاهوتي إنجليزي. اهتم بالدراسات العلمية عن 


المسيحية. وعلم الأخرويات (إسكاتولوجيا)» ومشكلة الشرٌ (ثيوديسيا). ونظرية المعرفة الدينية» 
وفلسفة الدين وتعدّد الآديان „(Religions Pluralism)‏ 
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ولدفي مدينة يوركشاير في إنجلتراء من عائلة متوسّطة 
المستوى» استطاعت أن تدعم تعليمه. وظهرت نوازعه الدينية 
م فعمل رجل دين» لكنه سرعان ما عدل عن هذاء وسعى في 
طلب إشباع روحيّ أعمق» تأثر بكتابات نيتشه» وبرتراند راسل» 
وكانطء وفروید» وغيرهم. 

درس المحاماة ف جامعة هول› واجتذته التجربة البروتستانتية 
الأصولية» وانخرط في سلك كنيسة بريطانيا المشيخية» ولذلك 
سبل في جامعة إيدنبورغ عام (1941م) ليدرس الفلسفة. 

وعندما اندلعت الحرب العالمية الثانية» انضمٌ إلى فريق John Hick‏ 
للمراقبة» ولكنّهُ رفض أن ينضمٌ إلى الجيش» ويخوض الحرب؛ لإيمانه بأن ذلك يتعارض مع 
إيمانه الدينى» فبقى فى إطار المساعدات الإنسانية للتحبيشس) وبعد نهاية الحرب» عاد إلى 
الجامعة» وأكمل تعليمه» حيث اكتشف أهمية (كانط)» ونظريته في الدين» ثم ابتعد عن 
التجمّعات الطلابية الأصولية» والاكتفاء بعضوية (الإنجيلية المحافظة) لسنوات طويلة. 

تخرّج جون في الجامعة» روسل و ا ور وتخرج بشهادة الدكتوراه 
عن رسالته (الإيمان والاعتقاد). التى نشرها لاحقا يعنواك ( لإيمان والمعرفة) عام (1957م). 


واصل عمله كرجل دين بروتستانتي» ثم تزوّج من هايزل» وأنجب أبناءً وبنات» ثم أصبح 
أستاذاً لفلسفة الدين في جامعة كورزيل عام (1957م). وبعد عامين» انتقل إلى معهد برنستين 
للتعليم اللاهوتي في نيوجرسي في أمريكا أستاذاً للفلسفة المسيحية. وبعد عام (1961م)» وعلى 
إثر صدام مع محافظي الكنيسة المشيخية» بدأ جون بمراجعة جدية لأفكاره اللاهوتية عن 
المسيحية» ووضعها في ميزان العقل. 

عام (1967م)» انتقل إلى قسم اللاهوت في جامعة برمنغهام» وأجبره جو برمنغهام المتعدد 
الثقافات على الانفتاح الديني بعمق» وفي عام (1979م)» شغل منصب كرسي فلسفة الدين في 
كليرمونت جنوب كاليفورنياء وبقي فيه حتى عام (1992م)» وظلّ فيه شرفیا حتى وفاته. 

جمع محاضراته عن (تفسير الدين) في كتاب. وشغل» في نهاية حياته» رئيس جمعية فلسفة 
الدين في بريطانياء ونائب رئيس المجلس العالمي للأديان» وفي عام (991 1م(« حاز جائزة 
(غراويماير) حول عمله (تفسير الدين). باعتباره الكتاب الأكثر قيمة في التفكير الديني الجديد. 


* فكره: 
ربّما كان جون هيك أكبر فلاسفة الدين في القرن العشرين» فهو بنتاجه الخصبء قدم فلسفة 
الدّين خطوات نوعية» ولعل أهمّ المحاور التي اجتمعت في فلسفته كانت تشير إلى ما يأتي : 
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- التعددية (0م5ذناةوداط) : 

يمكننا القول إن هيك ينتمي إلى تيار (حوار الأديان) 
في التعددية (التي شرحناها سابقاً)» فقد تطوّر مذهبه 
الفلسفي مرخ الاغتقاد يمركرية السفكية وأهميعها القصوي 
إزاء الأديان الأخرى» إلى الاعتقاد بنبذ الاتجاه الحصري 
والمركوى دوا لتنا اذ على الأديان؛ 'كنيا» لاما وز 
وتخنارك وجدانباء. وبهذا يفول هوك الم بعد من 
اماس السو الاعن ا عم او افو ديو من ال دیاں عل 
باقي الأديان» ( 120 :1961 :كاوالا). 


THE MAAINBOW OF FAITHS 


A Christian 
Theology of 


f 


Religions مب‎ 


نے ا 


ر کات هيت انی وره كوبر تشكبة تجاه الأوينان 
N 5 | 6 1‏ بم O‏ ل الأخرى» غير المسيحية» تقلب مفهوم التعددية لرا 
وتجعله قابلا للعيش» والتعامل به من قبل كل البشر» ومن 
لدف اكات مختلف الأديان. ولم يحقق ذلك بسهولة؛ بل جاء الأمر 
لاهوت مسيحي للاديان ٍ- ' 0 َ 
متدر جا بالتوافق› آولا مع ما حصل من تطوّرات لاهوتية 
في الكنيسة عرفت بتعددية اللاهوت» ثم جاء جهده هو ليكوّن الأساس الفلسفي للتعددية. 
ويرى هيك أن الثورة الكوبرنيكية في اللاهوت تعني» ببساطة» أن تخرج الكنيسة (كما 
نراقن انق الأديان ا و ها لا اعبار شه مدان القيمة واف الروسة 
والخلاصية» إلى التمحور. هي والأديان الأخرى» حول الله. عندهاء ينتهي الحديث عن حقيقة 
دينية كاملة ومتفوفة فى مكان ماء أو الحديث عن حقيقة دينية ناقصة ودونية» واستجابة متنوّعة 
للحقيقة الإلهية الواحدة» وهو تنوّع يفرضه تعدّد الثقافات». واختلاف البنى الاجتماعية» التي 
کون وتطورء ووج فيها كل کین (قانصوه 7م : 61-0). 
يشكل مفهوم الخلاص مركزاً محوريا في فلسفة هيك فهو يراه جوهر الدين ٠‏ ودونه لاتوجد 
(الإسكاتولوجيا). 
ويشكّل الخلاص (سوتريولوجيا) محور جميع الأديان في دائرة واحدة؛ «لكونها جميعاً 
تتصل بأغراض ووظائف: الخللاصء» التحرر التنوير» الامتلاع حيث تنطلق جميعها من أن 
حياة الإنسان ناقصة ومحرّفة؛ لأنها حياة السقوط. ومنغمسة في الوهم» ومسكونة في الحزن 
والنقص» وعليها أن تخرج من هذا الوضع عبر الانفتاح على الله. وتحويل الوجود الإنساني من 
التمحور حول الذات إلى التمحور حول الحقيقة الإلهية العليا. بهذا تصبح الأديان عبارة عن 
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استجابة بشرية متعددة لحقيقة نهائية واحدة» حيث يدرك أتباع كل دين المقدس والمطلق 
والمتعالي» عبر ممارسات روحية ومتنوعة من التجارب الدينية» (قانصوه: 2007م: 61). 
- ماهية الله : 

يتفخص هيك ماهيّة الله في الأديان الكبرى في العالم» ويضع مجموعة إحصاءات لأسمائه 
وطبيعته» ويتساءل ما إذا كان هو نفسه في هذه الأديان» فيصل إلى استنتاج مهم وهو «أن 
الأديان الكبرى في العالم استجابات مختلفة لذات الحقيقة المتعالية المتحجبة بذاتها عن أي 
إدراكِ؛ فالاختلاف في التعبير اختلاف في التجربة» وفي طبيعة العلاقة مع المتعالي» وليس 
اختلافا في ذات الحقيقة الإلهية الواحدة» التي تتفق جميع الأديان على واقعيتهاء على الرغم من 
الاختلاف في تسميتهاء أو في الإشارة إليها» (قانصوه: 2007م: 69). 

وضع هيك اسماً اعتقده جامعاً لله بين الأديان. وهو (الحق)ء ولكنّه انتبه إلى أن كل الأديان» 
الكبرى خاصة. تميّز بين مستويين للخالق أو الله؛ الأول جوهره» والثانى مظهره» وأغلب 
الأسبماء يمى بها مظيرة أو تتحلية اة :ولذلك قزر أن يسميه (الحق ا لكى يحفظ 
الذات الإلهية من أيّة دلالة تاريخية» أو توصيف محدودء ولكي يدل عليه في E‏ 
ينفي هيك الصفات عن الله. لكن هذا النفي هو نفي فهمنا البشري لهذه الصفاتء مع بقاء الله 
المصدر الأصلي والنهائي لها؛ لأن هذه الصفات تجليات ظاهرية لله» وليست هي الله في ذاته. 


* نان 
مو 


Edited by 
JOHN HICK 


أغلفة كتب حون هيك: (استعارة تجسيد الله)ء (الله له عدة أسماء), (أسطورة تجسد الله) 


ويرى أن الأديان التوحيدية الثلاثة (اليهودية» والمسيحية» والإسلام)ء تلجأ إلى فهم الله 
كشخص lÎ .(PersonaD‏ أديان الشرق الأقصى الثلاثة (الهندوسيةء والبوذيةء والتاوية)» فتفهم 
الله ككائن غير مشخص (5008,هم(1). 
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- النظام المعرفي : 

يضع هيك في فلسفته نظامين معرفيين للدين هما: (النظام الإبستمولوجي)» و(النظام 
الحضاري). ويتبع هيك في النظام الإبستمولوجي للدين» ما فعله (كانط) في الفلسفة» حين بنى 
نظامه المعرفي الإبستمولوجي الذي يتكوّن من شقين هما: معرفة الإله غير المشخص 
(المتعالي)» e‏ الإله ا (الظاهري)» ويصل إلى أن معرفة الإله المتعالي لا تحصر 
عبر قوالب ذاتية عقلية إدراكية شاملة في أذهان البشر؛ بل تحصل عبر قوالب يصنعها التقليدء 
والتاريخ › والثقافة» والتي تتفاوت بتفاوت الشروط› والأوضاع البشرية في العالم» وعلى فترات 
تاريخية طويلة. 

وهكذاء يعطي هيك النظامًٌ المعرفي الحضاري (التاريخي» والاجتماعي» والأنتربولوجي) 
أهميةٌ كبرى تسبق النظام المعرفي» باعتباره» في النهاية» مصدر النظام المعرفي الإبستمولوجي. 
- الدين والتجربة الدينية : 

يفرّق جوت هيك بين الذين والندين "فيو يعرف الدين يانه «#عارة قن غائلة مخفا بيات 
تتمحور جميعها حول الاهتمام بالأعلى. وهذا يحفظ الاختلافات الواسعة بين تقاليد الأديان من 
جهة» ويقيم خيط ست ربع بينها هو الاهتمام بالأعلى من جهة أخرى» فلا يعود الدين» وفق 
هذا التعريف» يقتصر على الأديان, التى تؤمن بالغيب» أو بالحقيقة الإلهية» أو الماورائية؛ بل 
يشمل بعض التيارات العلمانية» اا التي تسم ببنية خلاصية كالماركسية» (قانصوه: 
2007م: 48 1(. 

وينفرد هيك بنحت مصطلح (الأعلى) مصطلحاً أدق من (المقدّس». مثلاًء الذي نادى به 
أوتوء ثم مرسيا إلياد» وغيرهما. 

التفريق بين الإيمان والاعتقاد مهم في هذه الحالة» فالاعتقاد محدود على التسليم بحقائق 
معيّنة. أمّا الإيمان» فهو أبعد من ذلك». يتخظّى الاعتقاد ليذهب إلى الوصول إلى الحقيقة 
النهائية» التي يتم الوصول إليهاء بما هو روحاني في الإنسان. 

إن الإيمان القلبي الروحي الطابع» والاعتقاد العقلي الطابع» يشكلان أساس التجربة الدينية» 
التي يرى جون هيك أنها تنقسم إلى نوعين: أولهما مباشرة ذات طبيعة صوفية بين الإنسان والإلهء 
إيمانية» والثانية غير مباشرة ذات طبيعة اعتقادية تفسر الظواهر كوسيط لمعرفة الخالق. 
* كتبه : 
- الإيمان والمعرفة: مقدمة حديثة لمشكلة المعرفة الدينية: (1957م). 
- فلسفة الدين: (1963م). 
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- الشر والله المحب: (1961م). 

- المسيحية في المركز: (1968م)» ط 1» ط2 بعنوان: مركز الثقل في المسيحية (1977م)» 
ط3: المسيحية الثانية (1983م). 

- أدلة وجود الله : (1971م). 

- الله وعالم المعتقدات: مقالات في فلسفة الدين: (1973م). 

- الموت والحياة الأبدية: (1976م). 

- الله له عدّة أسماء: (1980م). 

- لماذا الإيمان بالله (مع مايكل جولدير): (1983م). 

- إشكالات حول التعددية الدينية: (1985م). 

- تأويل الدين: الاستجابة البشرية للمتعالي: (1989م): (عدَّ أهمّ كتبه» ونال عنه جائزة 
غرومير؛ لأنه يحتوي على أهم تفكيرٍ ديني جديد). 

- أهمية غاندي في عالمنا اليوم: (1989م). 

- أسئلة محل للجدل في اللاهوت وفلسفة الدين: (1993م). 

- مجازية تجسيد الله: كريستولوجيا مسيحية لعالم متعدّد: (1993م). 

- لاهوت مسيحي للأديان: (1995م). 

- قارئ جون هيك : مجموعة مقالات ورؤى بقلم جون هيك» نشرها وحرّرها: بول بادهام : 
(1990م). 

- جون هيك: سيرة ذاتية: (2002م). 
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دائرة توضح أنواع ومراحل قسمي النهج والمنهجيات» وهما: 
(اليمين: أنواع ومراحل الاستشارات. اليسار: أنواع ومراحل التدريب) 
http ://Iht-consult.com/learning-methodology.html‏ 


أولاً: المناهج التقليدية 
سنفرد مبحثاً خاصاً لمناقشة مناهج البحث العلمي وأنواعهاء وما يلائم البحث في علم 


الأديان» وسنركز المناقشة» هناء حول مناهج البحث العلمي المرتبطة بالعلوم الإنسانية» والتي 
سادت في القرن التاسع عشر» واستعملت للبحث في الدراسات الخاصة بالأديان. 
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منذ بيكون» بعد عصر النهضة» ساد المنهج الاستقرائي في البحوث العلمية كرد فعل على 
المنهج الاستنباطي (الاستدلالي)» الذي كان سائداً في العصور القديمة والوسيطة» والذي كان 
مرتبطاً بأرسطو بشكل خاص. 

والمنهج الاستقرائي هو الذي ينطلق في البحث من الجزئيات ليصل إلى الأحكام العامة 
(الكليات)» وقد بقي المنهج الاستقرائي محافظاً على أهميّته طيلة القرون اللاحقة؛ وفي القرن 
التاسع عشرء ظهرت العلوم الإنسانية» وأصبحت هناك مناهج خاصة لها من عالمها هي؛ 
ولذلك أصبح المنهج الاستقرائي مثل شرط علميّ ضمني» فيما سادت طبيعة مناهج العلوم 
الإنسانية على البحوث العلمية في هذا المجال. 

إن العلوم الطبيعية والإنسانية تبتكر لها مناهج بحث علمي خاصة ترتبط بهاء أو تصلح 
لغيرها أيضاًء وهو ما يفسّر لجوءنا إلى البحث عن المناهج العلمية» التي أسهمت في تحفيز 
البحث العلمي في الأديان» ومن ثُمَّ ظهور وولادة علم الأديان لاحقاً. 

وسنسردء فيما يأتي» أهمٌ مناهج البحث في العلوم الإنسانية» في القرن التاسع عشرء التي 
أسست لعلم الأديان لاحقاء وسنقسم هذه المناهج إلى ثلاث مجموعات متجانسة تقريباء هي : 
1- مناهج البحث المستمدة من العلوم الطبيعية (المسحية والوضعية والتجريبية): 


وتشتمل على مناهج البحث المسحية» والوضعية» والتجريبية» التي أدّت دوراً كبيراً في 
ترسيخ النزعة العلمية والواقعية في دراسة الأديان» فقد كان هناك أثر كبير للدراسات المسحية» 
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التي قام بها علماء الأنتربولوجياء والاجتماع» للمجتمعات البداثية في العالم» والتي أعطتنا 
صورة مباشرة لنشوء الأديان» وأسهمت في تعزيز النظرة العلمية لنشوء المعتقدات الدينية» 
وتفسير الأساطير والطقوس الحاضنة لها. فقد أسهمت عمليات المسح للمجتمعات البدائية في 
أستراليا وغيرهاء التي قام بها إدوارد تايلورء وأندرو لانغ» على سبيل المثال» بتوضيح الكثير 
من عقائد الأرواحية؛ التي شكّلتء فيما بعد. دعامة من دعامات علم الأديان» وينطبق هذا 
الأمر على ما فعله السير جيمس فريزر في (الغصن الذهبي). و(فولكلور العهد القديم)» 
وغيرها. 

يعتمد المسح (لا©/0لا5) على المشاهدة الملاحظة» والمقابلة» والاستبيان» ويركز على 
دراسة حاضر العينة التي يراد لها البحث» وتكمن أهمٌ مساوئه في أنه يعمّم النتائح التي يظهر 
بهاء ويوصلها إلى درجة النظريات» في حين أن مجتمعات البحث تضم بالتناقضات والأفكار 
غير المتجانسة» وهذا ما يفسر التناقض الذي ظهر في أفكار تايلور حول تعدّد الأرواح» وأفكار 
تلميذه لانغ حول وجود روح واحدة كبرى أولاً. 

أسهمت المناهج الوضعية والتجريبية» هي الأخرىء في مد الجذور العلمية لعلم الأديان» 
وترسيخ رؤيته الجديدة؛ «حيث أولى موقفها التجريبي اهتماماً بدراسة أسباب الظواهر العلمية, 
والتاريخية» والطبيعية» والدينية كذلك. ودون إيلاء أي اهتمام للبحث الميتافيزيقي» وبتجاوز 
مسألة جوهر الظاهرة الدينية» فإن قلة قليلة من الباحثين والعلماء من حاولوا إيضاح القوانين 
الفيولوجية والنفسية القادرة على إجلاء الظواهر الدينية؛ أي: ما يتعلق بالدراسة السريرية للإنسان 
المتديّن» باستعمال المناهج التجريبية للعلوم الصحيحة. فهذا (العلم النفسي الحديث)» الذي 
تبدو لنا بعض وجوهه الآن ساذجة العلمية» يرمي إلى مواجهة كل النظريات» التي ترى في 
الأصل العاطفي والشعورق للديخ عتصراً مكونا للمعتقد» (مسلان: 2009م: 7 1 

لم يكن طريق المنهج التجريبي سهلاً» وهو يتسلل من العلوم الطبيعية إلى العلوم الإنسانية» 
فقد صاحبه الكثير من عثرات الإخفاق والفشل؛ لأنه يتحرّى فى العوامل الخفية الكامنة؛ ولأنه 
يخضع الحالة الإنسانية المتقلبة بطبيعتها إلى المختبر والفحص ريرق الدقيق. 

ايع التجريب موقفاً مصطنعاً لإثبات حقائق» أو التأكد منهاء وفي العلوم الاجتماعية 
والإنسانية تكون الحقائق كامنة» وتظهر في تصرفات وسلوك يمكن مشاهدته. أو ملاحظته» 
ولكن ليس من السهل إظهار الكامن للمشاهدة» والملاحظة. وهنا تكمن الصعوبة العلمية» التي 
تواجه العلوم غير الطبيعية؛ لأنْ ما نود مشاهدته وملاحظته يقع تحت سيطرة المبحوث وظروفه 
الخاصة» التي قد لا يسمح بإظهارها للمشاهدة» أو يسمح لجزء بسيط منها فحسب» وقد يظهر 
عكس حقيقة الموقف. أو الحالةء أو الظاهرة» لاعتبارات قدرها بذاته. وفي هذه الحالة» تكون 
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المعلومات المتحصّل عليهاء عن طريق أداة الملاحظة والمشاهدة» غير صحيحة» ومن ثم غير 
علمية» (عقيل: 1999م: 79). 

كل هذا جاء ثمرة لتلاقح العلم بأوجهه التجريبية» والوضعيةء والمسحية» كمناهج فاعلة في 
علم التاريخ» وفي علم الآديان» وقد كانت الساحة» التي تجمعهم» واحدة» وهي ساحة التاريخ 
الشامل والعام. 

«وبهذاء يكون المنهج التجريبي جزءاً بسيطاً في التاريخ. يشترك المنهجان في استعمال 
الوسائل» لاسيما المشاهدة» والملاحظة. والمقابلة» والاستبيان في تجميع البيانات 
والمعلومات» ويّعَدٌ التاريخ السجل العام الذي تُحمَّظ فيه كل التجارب» والعلوم ويّعَدٌ المنهج 
التجريبي من أهم المناهج في زيادة التراكم العلمي والمعرفي عن طريق الاكتشاف» والاختراع» 
ويْعّد المنهج التاريخي من أهمّ المناهج المستندة على التجريب؛ لأن كل الأحداث والتغيرات 
السياسية» والاقتصادية» والاجتماعية» والعلمية الماضية» أصبحت مثبتة» ونستطيع التمييز بين 
خيرها وشرها؛ لأنها جربت مثل الرسالات السماوية» والثورات» وكل المحاولات الإصلاحية 
السابقةء التي كان لها التاريخ» وما زال» الميدان الواسع الذي جربت فيه وهي حية» وبما أن 
تجارتة التاريخ كاتا حه إن أذ العين متها تعد فدوة وبداء.على هذا تعد تجارب الجا 
(التاريخ) العلمية أوسع وأفضل من المختبرات والمجموعات التجريبية والضابطة» (عقيل : 
9م 70(. 

أما علم الاجتماع» فقد طوّر المنهج الاجتماعي في البحث. ولعل من أهمْ العواتق» التي 
تعرقل تطبيق المنهج التجريبي في الاجتماع والدين» تعقيد ظواهر هذين الحقلين» وتشابكهماء 
وعدم تكرار حوادثهما بالكيفية نفسهاء وتداخل موضوعاتهما مع الذات الإنسانية» حيث يصعب 
فصل موضوعاتها عن شخصية الباحث» ومشاعره. 

لكنّ علم الاجتماع طوّر المنهج الاجتماعي» الذي هو خليط من المسح» والمراقبة» 
والوصف» والاستقراء» واستطاع أن يقدّم خدمة كبيرة لعلم الاجتماع الديني» الذي سيشكل أحد 
روافد (علم الأديان) لاحقاًء واستطاع أن يضع الدين في حاضتته الاجتماعية. 

ويصحٌ ما قلناه عن المنهج الاجتماعي» تماماً. حول المنهج الأنتربولوجي» الذي أسهم» 
هو الآخر. مساهمة عظيمة في البحث عن ماضي الأديان» وأصولها. 

وقد كان لعلم الآثارء وللمنهج الأركيولوجي» الفضل الكبير في الحدّ من الأفكار المتوارثة 
حول الأديان» والنصوص المقدسةء فقد استطاعت الآثار أن تقدّم عوناً هائلاً للتاريخ 
وللأنتربولوجيا في تقصّي الحقائق» والاعتماد على أرض صلبة من الوثائق والوقائع. 


مناهج البحث موجهة لعلم الأديان 2061 


إن المنهج التجريبي ما زال» حتى يومنا هذاء يش طريقه بصعوبة في معالجة العلوم 
الإنسانية» على الرغم من أهميته الكبيرة» والصعوبة لا تأتى من ضيق أدواته» أو من أخطاء 
معالحته؛ تل اش من كون الحالاات الإنسانية» كالدين. والمجتمع› والنفس› والأدب» 
وغيرهاء لا تمتلك شروط العينة الطبيعية الجامدة» التي يمكن إخضاعها كلياً للمنهج؛ بل هي 
حيّة متقلبة لا يمكن حصر كل جوانبها الظاهرة والباطنة. 

«إنّ احترام العلوم الطبيعية» والاعتراف برسالتها العلمية» هي التزامها بإجراء التجارب في 
ميادينهاء التي» بالضرورة» هدفها الإنسان» مع التزامها بالمنهج التجريبي المحقق لذلك. أما 
العلوم الأجتماعية» فلم تستنبط منهجها التجريبي من ميدانها الاجتماعي؛ بل اعتمدت على 
استعمالات المنهج التجريبي في العلوم الطبيعية» وادعائها أنها ارتقت به إلى مستوى علمي 
يمكن قیاسه» والتحكّم فيه وفق استعمالاتها للإحصاءء والتعميم العيني على المجتمع. هناء 
يكمن الخطأ الكبير؛ لأنْ تحويل من يجري عليهم التجريب إلى أرقام ونسب كمية لا يجيب على 
التكوين الكيفي للفرد» والمجتمع» (عقيل: 1999م: 99). 
2- مناهج البحث المستمدة من العلوم الإنسانية (التاريخية والمقارنة): 

كان القرن التاسع عشرء بحقٌّء قرن العلوم الإنسانية» التي أشاع ظهورها تطوّر العلوم 
الطبيعية والنظرية» التي ألقت بظلالها على مساحات واسعة من العلوم الإنسانية» التي كان 
فا ا ت :الك ا اقيم كان سي ا رعا ل 

تحوّل علم التاريخ من فنّ إلى علم بفضل علم الآثار, ومناهجه العلمية الدقيقة» ورحل علم 
النفس من مباحث الفلسفة إلى رحاب العلم الوضعي › والعلم الإنساني» وبدأ علم الأديان 
بالتكوّن عبر سلسلة طويلة من الحضانات داخل العلوم الإنسانية» حتى حانت ساعة ولادته فى 
النصف الثاني من القرن العشرين» بهيئة واضحة الملامح. 

أفرزت معظم العلوم الإنسانية مناهج كانت خاصة بها في البداية» لكنها سرعان ما تحوّلت 
إلى مناهج تصلح لفحص علوم أخرى مجاورة لهاء لكنّ التعميم لا يجوز في هذا الأمر» فليست 
كل مناهج العلوم الإنسانية تصلح لكل العلوم الإنسانية. 

كان علم التاريخ قد أفرز المنهج التاريخي› الذي يعد هم سمات القرن التاسع عشرء 
فالمنهج التاريخي في البحث يصلح للكثير من العلوم الإنسانية. 
1-2- المنهج التاريخي (تاريخ الأديان) : 

هو الطريق» الذي يختاره الباحث في تجميع معلوماته. وبياناته العلميةء فى دراسة 
الموضوع» والذي يسلكه في التحليل والتفسيرء وتبيان الحقائق. ولأن هذا المنهج موضوعه 
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الواسع هو التاريخ» يكون المنهج هو الطريق» الذي يربط بين الحاضر والماضي والمتوقع. إِنْه 
المنهج الاستقصائي في الدراسات العلمية» والاجتماعية» والإنسانية؛ أي: أنه لم يقتصر على 
الدراسات التاريخية كعلم التاريخ فحسب؛ بل أهميته تسع دراسة كل العلوم. ولكن لماذا أطلق 
بعضهم ؛ بل لوضوحه في التاريخ العامء الذي يُعد علم التاريخ جنا مه ماله ر نط یکا 
العلوم» وجعل العلوم» بمختلف تخصصاتهاء تسلك طريقه في التعرّف العلمي. ولذلك يكون 
المنهح التاريخي هو الطريق العلمي المتفحص. الذي يتبعه الباحث» أو يسلكه بنور التاريخ» 
والاهتداء به إلى غايات المعرفة العلمية (عقيل: 1999م: 58). 

ولعلّ من أهمٌ النتائج» التي حصلنا عليها من جرّاء ظهور المنهج التاريخي في حقل 
الدراسات الدينية» ظهور ما تعارفنا على تسميته (تاريخ الأديان) الذي هو جزةٌ مهم من علم 
الأديان. 

يقيناً» هناك من كتب في (تاريخ الأديان) قبل القرن التاسع عشرء كما أوضحنا في كتابنا 
هذاء ولكن (تاريخ الأديان) استقام كأحد وجوه علم الأديان في هذا القرن» فقد زخر 
بمراجعات علمية لتاريخ الأديان في عصور ما قبل التاريخ» والعصور التاريخية القديمة» وصولاً 
إا لادان شرل 

يعود (تاريخ الأديان) و(مقارنة الأديان) إلى بدايات القرن التاسع فشر بعد أن دات الرغة 
المادية في الفكرء وبعد سيادة الفكر الوضعي» فمنذ أوغست كونت» وفيورباخ» وصولاً إلى 
نظريات تشارلز داروين التطورية في (أصل الأنواع)ء ثمّ إلى نظرية هربرت سبنسر في التطور 
الخطى الأحادي للتاريخ» ثم نظريات ماركس في المادية التاريخية والتطور الجدلي» كل هذه 
سوف تلقي بظلالها على تاريخ الأديان» وستّظهر لنا معالجات علمية جديدة. 

تطوّر علم التاريخ في القرن التاسع عشر تطوراً نوعياً» بفضل ظهور وتوسع علم الآثار» 
وكان علم الآثار (Archeology‏ 0 من علم الإنسان (لاوهاممه:طامثم)ء الذي كان انقسم إلى 
أربعة فروع أساسية هي : 
1- علم الإنسان الفيزيائي» أو المادي. ويسمى. الآن» البيولوجي؛ لأنه يدرس تطور الحياة 

البيولوجية» والسلالات الإنسانية. 
2- علم الإنسان الثقافي» الذي يعالج تطور الحياة ثقافياًء وفكرياًء وروحياًء والذي تطوّر منه 

علم الإنسان الديني. 
3- علم الإنسان الاجتماعي» الذي يعالج الحياة الاجتماعية للشعوب القديمة والحديثة. 
4- علم الآثار» الذي يدرس المخلفات الحضارية للإنسان المنقولة وغير المنقولة. 


وكان هناك اهتمام وعناية بالآثار في الماضي» لكن علم الآثار بدأ بالتكوّن بعد عصر 
النهضة» من خلال مجموعة من العلماء» منهم: نيقولا كلودي دي بريك (1637-1580م)» 
وجان سبون (1737-1847م)» وجوزيف دي بوشام» والسير هنري كريزوك رولنسون» وبول 
أميل بوتاء وشامبليون» ولودفيخ بوخارت» وسير هنري لايارد» وعشرات غيرهم. 

وقد أصبح علم الآثار أساساً علمياً للتاريخ» وأصبح علم التاريخء بفضلهء قائماً على 
أساس الآثار المادية المكتشفة. 

وينؤذئ غلم الآثار دوراً رتيا في ظهور (علم الأديان)» فقد أخضع تاريخ الأديان» 
ونصوصهاء وآثارهاء للبحث العلمي» وكشف عن الزمن الحقيقي لتلك النصوص والآثارء 
ويكون» بذلك» قد أماط اللثام عن (التاريخ المقدس)» الذي كانت تحتمي به تلك الأديان» لقد 
اتكشف عفخوض الكتير من آثان تلك "الأديان؛ وأخضع للنظر العلمي عن طريق علم الآثار. 

أصبح اليوم -علم الآثار- علماً مستقلاً» واقتربٌ كثيراً من مختبرات الفيزياء» والكيمياء 
ومختبرات الكتابة واللغة» وهو ما بدأ ينعكس إيجاباً على علوم الأديان» والتاريخ» والإنسان 
يك امن 

لم يعد علم الآثار ميداناً لتكوين الأفكار والمعرفة عن الأديان» والتاريخ» والإنسان؛ بل 
أصبح علماً مختبرياً» يقدّم خدماته بحيادية كاملة لهذه العلوم الإنسانية. 

لا شك في أن علم الآثار الديني بدأ مع الحملات الآثارية» التي نزحت نحو الأراضي 
المقدّسة بعد عصر النهضة بشكل خاص. 
ه رفائيلي بيتّازوني (1959-1883م): 

مؤرخ الأديان الإيطالية (التي ظهرت في إيطاليا القديمة)» وهو 
من الأكاديميين الأوائل» الذين درّسوا تاريخ الأديان بطريقة علمية 
ومنهجية» وهو رئيس الجمعية العالمية لتاريخ الأديان من (1950- 
9م )). 

ولد في سان جيوفاني في برسيتو (في بولونيا الإيطالية)» وتدرج 
في تعليمه حتى حصل على شهادةٍ في (علم الآثار) من مدرسة 
إيطالية متخصصة. وفي عام (1909م)» عَيّن مشرفا على المتحف 
الإثنولوجي لعصور ما قبل التاريخ في روما. 

في (1923م). حصل على كرسي الجامعة الملكية في روماء وبعدها بعام قامت الجامعة 
بتخصيص فصل لتاريخ الأديان. وقد رسّخء هو واثنان من زملائه» هذا العلم في الجامعةء 


Raffaele Pettazzoni 
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رها یرن اتج وداريوسن سنثاتوشى 2 وقد ونوا اما عرف :ند (العدرسة القديجة للديانة 
الرومانية). ١‏ 

أصبح مشرفاً على تاريخ الأديان والفولكلور في الموسوعة الإيطالية (1937-1925م)ء 
وسمّي (أكاديمي إيطاليا). 

في (1938م). وقع على البيان العرقي ضدٌ السامية» وأصبح أوّل من يطبّق منهج مقارنة 
الأديان في دراسة الأديان» وبعد الحرب العالمية الثانية» أصبح عضواً في الأكاديمية الوطنية 
(دي لينسي). 

هو أوّل من درّس تاريخ الأديان في إيطاليا بطريقة أكاديمية» وأنشأ لهذا الغرض مجلة علمية 
هي (دراسات ومستلزمات تاريخ الأديان) (1925م). 

وكان من أبرز أعماله ما كتبه حول نظرية فيلهلم شميدت حول التوحيد القديم» وعارضها 
بالإجمال» وقد وقف» في دراساته عن الأديان» ضدٌ احتكار الكنيسة الكاثوليكية للدراسة الدينية 
في إيطالياء التي وقفت ضد الأكاديميين المختلفين معهاء مثل بنديتو كروتشه (عالم الجمال). 


- دحض نظرية التوحيد البدائي: 

وقف بيتّازوني في وجه نظرية الأب شميدت حول التوحيد البدائي» ورأى أن التوحيد تطوّر 
حديث في تاريخ الأديان» وهو ثورة بطيئة على الشرك» وتعدد ا وكتب آراءه في كتابه 
(الكائن الأسمى في الديانات البدائية) بما يقارب ال (700) صفحة (عام 1957م)ء ويرى أن 
فكرة اله خاضعة لطر تارش :ولا يوجن كان اسمن فى هحورو قديمة عند أو عند 
المجتمعات البدائية. ٠ ٠‏ 
- تعدد الأديان: 

كان يرى أن تعدّد الأديان أمرّ طبيعي بحكم النشأة التاريخية والاجتماعية المستقلة نسبياً 
للمجتمعات القديمة» فكل مجتمع له دين يستجيب لظروفه وحاجاته المختلفة عن الأديان 
الأخرى. 

وما يجعل الأديان القديمة الخاصة مهمّة وجود طقوس وشعائر العبورء التى تشكل أهمية 
قصوى في حياة الفرد. أقام منهجه» في دراسة تاريخ الأديان» على ا المجتمعات 
البشرية القديمة» وتطورها الاجتماعي. أمّا منهجة في الأديان المقارنة» فقد أقامه على أساس 
التركيز على المتشابهات في الأديان والثقافات» وهو ما يلتقي مع الأنتربولوجيين البريطانيين 
الكل سيكيين. 
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غلاف كتاب غلاف كتاب 
الدين البدائي في سردينيا الاعتراف بالخطايا 


: كتبه‎ f 

- الدين البدائي في سردينيا: (1912م). 

- دين زرادشت في التاريخ الديني لإيران: (1920م). 

- الدين في اليونان القديم حتى الإسكندر: (1921م). 

- الله: تمرين وتطوّر الوحدانية: (الجزء الأول: الكائنات السماوية في معتقدات الشعوب 
البدائية) (1922م). 

- الاعتراف بالخطايا: (3 مجلدات) (929 1935-1م). 

- مقالات عن تاريخ الدين والأساطير: (1946م). 

- الخرافات والأساطير: (4 مجلدات) (1963-1948م). 

- مقالات عن تاريخ الدين: (1954م). 

- معرفة الله: (1955م). 

- الكائن الأسمى في الأديان البدائية: (1957م). 

- الدين والمجتمع: (بعد وفاته) (1966م). 

« جواشيم واش (1955-1828م) : 
جواشيم أرنيت أدولف واش» عالم أديان ألماني كرّس حياته لتأسيس هذا العلم» وللتمييز 

بين (تاريخ الأديان) و(فلسفة الأديان). 
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ينحدر من عائلة والده ووالدته؛ من عائلة مندلسونء (الفيلسوف 
موسى مندلسون» والموسيقار فيلكس مندلسون بارثولدي)» وكان 
يشازك الأخر سه للموسيقا > وقد ورت عه حفن الآثار الموسيقية: 

ولذافي شمينتز الألمانية: ئم درس في دريشدن» وجند في 
اليش الألماني عام (1916م) ضابط سلاح فرسان» ثم واصل 
دراسته» بعد الحرب العالمية الأولى» ودرس في جامعات ميونيخ»› 
وبرلين» وفرايبورغ. ولايبزغ» وحصل على شهادة الدكتوراه في 
الفلسفة عام (1922م)» وحصل من جامعة لايبزغ على شهادة التأهيل 
للدراسات الدينية عن أطروحةٍ له في مجال تاريخ الأديان. 

تحوّل من ديانته اليهودية إلى المسيحية بفعل تأثيرات ما حصل له» خلال دراسته» من قبل 
النازيين» وفي حدود (1930م)ء هاجر إلى الولايات المتحدة الأمريكية» وتولّى مكانه في جامعة 
تالت اد ا في الأدب التوراتي (1939-1935م)» ثم أستاذا مشاركا (1946-1939م). 
تحوّل إلى البروتستانتية اللوثرية» وحصل على الجنسية الأمريكية عام (1946م). 

درس في جامعة شيكاغو/ كلية اللاهوت (1955-1945م)؛ ليصبح أستاذاً لتاريخ الأديان 
بعدهاء وواصل أبحاثه فى هذا الحقل مركّزا على التجربة الدينية» والممارسة الدينية» والطوائف 
العيية وكوف مد كرس لاذه كدري فعاف لعل E‏ 

استخدم مناهج علم الاجتماع لفهم الفكر الديني» وطوّر (علم الاجتماع الديني)» وقد ذكر 
أنه اكتشف طريقاً جديداً يلقي ضوءاً على فهمه ودراسته للأديان» وأصبح يجمع حوله مجموعة 
من الطلبة المقربين» وقد كان لهذا الأمر الأثر الواضح في عزلته عن الآخرين» حيث كوّن حلقة 
قطعت علاقاتها بما يحيطهاء وانصرفت للتركيز على المعارف الجديدة» حتى إن علاقاته العائلية 
مع أقاربه تقلّصت شيئاً فشيئاًء ثم انقطعت. وكان يعاني من مشكلات صحية في القلب» وتوفي 
بأزمة قلبية» عام (1955م)» في لوكارنو في سويسرا. 


Joachim Wach 


كان عمله العلمي الرئيس تأسيس علم الأديان بأوجهه الأربعة» التي سعى إليهاء وهي (علم 
الاجتماع الديني» تاريخ الأديانء مقارنة الأديان» تأويل الأديان). 
- علم الاجتماع الديني: 

اھ واش أن وظيفة علم الاجتماع الديني هي في البحث عن أثر الدين في المجتمع» وأثر 
المجتمع في الدين» دون إهمال البحث في الفكر الديني کجانب ميتافيزيقي فاعل في حياة 


المجتمع. 
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يحذر واش من تقديم الدين على أله ظاهرة اجتماعية 
فحسب» ويرى أنه تركيب أشد تعقيدا من ذلك» فهو ليس 
ظاهرة أساسية» أو عرضية» من ظواهر المجتمع» وحركته. 
وهو» بذلك» لا يفصل علم الاجتماع الديني عن الظاهرة 
الدينية الأكثر شمولاً في كونها اجتماعية» وتاريخية» وروحيةء 
وفكرية » واقتصادية » وميتافيزيقية. 

ويؤمن واش بأن علم اجتماع الأديان يجب أن يتأسّس على 
التحليل المقارن افلا إمكانية للتطلّع نحو معرفةٍ شاملةٍ بكل 
المنظومات الدينية ما لم تراعَ مقارنة الأنماط الخاصة؛ 
فالأشكال؛ تحليلها ومقارنتها طمعاً. من خلال مناظرتها 
ببعضهاء ببلوغ القوانين» أو على الأقل السياقات الجماعية» أو 
الثوابت» أو الارتباطات المماثلة» (مسلان: 2009م: 127). 


SOCIOLOGY OF RELIGION 


Jouchim Wach'n ' 


0 


EIN 
0 ا‎ 
9 


غلاف کتاب 
علم الاجتماع الديني 


- تاريخ الأديان: 

يرى واش أن تاريخ الأديان يجب أن يعتمد على المنهج الإمبريقي (التجريبي العلمي)» وأن 
الكثير من العلماء لم يفرّقوا بين تاريخ الأديان وحتى علم الأديان» وبين فلسفة الدين. ويتفق 
واش مع ما طرحه ماكس شيلر حول الظواهرية الملموسة للموضوعات والأفعال الدينية» التي 
يمكن أن تؤدّي بنا إلى فهم عميق للدين وتاريخه. وقف مع المنهج التاريخي في معالجة الأديان» 
ثم انتقل إلى المنهج الظاهراتي. 

في المرحلة الأولى من أعماله. حول تاريخ الأديان كان» أيضاًء منشغلاً بالأسس التأويلية 
للنظام التاريخي الوصفي للأديان. وكان معتمداً على عالم اللغويات التأويلية أوغست بويش 
Boeck)‏ ustوAu).‏ الذي عرّف المهمة التأويلية بأنها (إعادة إدراك) لما كان مدركا فى السابقء 
والذي يبدو إعادة بناء إجمالية» ولذلك يرى واش أن مؤرخ الأديان يجب أن يحاول اعات ما 
قد تمٌ الاعتراف به على أنها ظواهر دينية» وإعادة إنتاج لها كظاهرة واحدةء ثم لابدٌ من مراقبة 
وتقييم ما أصبح بحوزتناء باعتباره أمراً منفصلاً عن أصله”". 

خلال المرحلة الثانية» حاول واش تطوير البعد المنهجي لتاريخ الأديان؛ وذلك باتباع 
نموذج سوسيولوجي مكون من بؤرتين؛ الأولى هي العلاقة المتبادلة بين الدين والمجتمع» وهو 
الأمر الذي يتطلب دراسة: 1- الجذور الاجتماعية لوظائف الأساطيرء والمذاهب» والطقوس» 


Joseph MN. Kitagawa, Essays in the History of Religions by Joachim wach, www.religion-online.org. )1( 
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والجمعيات. 2- الوظائف الاجتماعية المهمة» ودراسة أثر الدين في المجتمع. أمّا البؤرة الثانية» 
فهي دراسة الجماعات الدينية» ولاسيما تفسيراتها الذاتية الخاصة بها. ولابد من استخدام 
الأسلوب الطوبوغرافي» كما ذكر في كتابه عن علم الاجتماع الديني» عام (1944م). وعبّر عن 
قناعته بتطوير علاقات أوسع بين علم وتاريخ الأديان مع التخصصات الأخرى» ولاسيما العلوم 
الاعتياعية واا 

وفي المرحلة الثالثة» لاب من تقييم تاريخ الأديان مع الاختصاصات المعيارية مثل الفلسفة 
واللاهوت. 


فكرة الفداء وأهميته: (1922م). 
- الخطوط العريضة لتاريخ نظرية التأويل في القرن التاسع عشر: (3 مجلدات) (1926م). 
- الدين: مقدمات في الأسس المعرفية: (1924م). 
- السيد والتابع : مدركان اجتماعيان للدين: (1924م). 
- علم الاجتماع الديني : )947 1م( 
3 أنواع الخبرة الدينية : المسيحية وغير المسيحية: (1951م). 
- الدراسة المقارنة للأديان: (بعد وفاته) (1958م). 
- الفهم والاعتقاد: مقالات: (1968م). 
- مدخل لتاريخ الأديان: (1988م). 
2-2- المنهج المقارن (مقارنة الأديان) : 
عرفنا أن المسلمين كانوا أكثر الشعوب اهتماماً بمقارنة الأديان في التاريخ الوسيط. وكان 
ذلك بدوافع دينية إيديولوجية» تظهر فيها استثناءات علمية نادرة. 
ومع بداية العصر الحديث» في القرن الخامس عشر» بدأ الاهتمام بمقارنة الأديان» لكن 
هذا الاهتمام لم يتضح في مساقه العلمي إلا في القرن التاسع عشرء بمرافقة البحث العلمي نحو 
إنشاء علم الأديان بمعناه العلمي الدقيق. ومنذ ذلك الوقت» ظهرت المؤسسات العلمية» التي 
تهتمٌ بمقارنة الأديان» وهي كما يأتي: 
1- جامعة السوربون - قسم علم الأديان (سنة 1885م). 
2- جامعة شيكاغو- قسم الأديان المقارنة (سنة 1893م). 
3- جامعة مانشستر - قسم الأديان المقارنة (سنة 1904م). 


(1) المرجع نفسه. 
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4- جامعة توبنغن في ألمانيا - كرسي علم الأديان (سنة 1910م). 

5- جامعة ميلانو - كرسي علم الأديان (سنة 1912م). 
وقد بداء أوّل الأمرء أن مقارنة الأديان هو الرديف المباشر لعلم الأديان» لكتّناء مع حلول 

القرن العشرين» وجدنا افتراقاً واضحاً بينهما ليصبح علم الأديان العلم الأكبر الذي تنطوي تحته 

أنواع كثيرة من الدراسات العلمية للأديان» وبمناهج مختلفةء ومنها مقارنة الأديان. 
وقد استعان علم مقارنة الأديان بعلوم كثيرة من أجل ترصينه علمياً. مثل: علم الفيلولوجيا 

(فقه اللغة)» وعلم الإثنولوجيا (الأجناس)» وعلم الأنتربولوجيا (الإنسان)» وكذلك المناهج 

العلمية الحديثة» مثل: الفينومينولوجيا (الظاهراتية)» والمقارنات الثقافية والفلسفية» والمنهج 

التاريخي. 
واستعان ديموزيل بالمنهج الألسني في مقارنة الأديان الهندو أوربية» وتتبع العلاقات بين 

الكلمات والتضؤرات الدينية: 
مقارنة الأديان هي البحث في الاختلاف والتشابه بين ديئين» أو أكثرء ويفضل دائماً» من 

أجل علمية أدقء المقارنة بين الأديان» التي يجمعها أصل واحد» مثل: الديانات التوحيدية» 

والديانات الغنوصية» والديانات الصينية» وهكذا... 
بدأت مقارنة الأديان في الغرب بالدراسة النقدية المقارنة لأسفار العهدين القديم والجديد 

لليهودية والمسيحية» وقد برز من هؤلاء: باروخ سبينوزا» وهورن» ويوهان غريسباخ : (00300ل 

0 .ل)» وآدم كلارك 018:6 .8)» وريتشارد سيمون (51700 816580)» وجان أوسترك. 
استطاع علم مقارنة الأديان أن يطوّر مجموعة من المبادئ والأسس. التي لا بد منها عند 

الشروع بالبحث في هذا المجال» وهي : 

1 - فك الارتباط الكامل من قبل الباحث مع عقائده الدينية والفكرية» التي يؤمن بهاء والانصياع 
لشروط البحث العلمي بكل حرفيّة ومنهجية. 

2- تحديد منهج البحث العلمي المستخدم في المقارنة؛ وعدم الخلط بين المناهج» واعتماد 
الخطوات العلمية في تطبيق هذا المنهج. 

3- التخلي عن الأحكام القطعية» وتخفيف الجزم» والاكتفاء بالوصف الخلاق المبدع» الذي 
يكشف أغوار المقارنة» ويصل إلى جذورها. 

4- عدم السام ادير وجا مع الأديان. وعدم الامتثال للأحكام العامة عنها. وهذا يتضمّن 
التماسك الداخلي في التعامل مع النض. والتماسك الخارجي في نزع الإيديولوجيا عن 
موضوع البحث. 

5- عدم التناقض والحفاظ على وحدة النتائج والتحليلات. 
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6 الاعتماد على واقع الأديان الحاليء ومعاينة هذا الواقع ميدانياًء وعدم الاكتفاء بالمادة 
النظرية القديمة أو الحديثة عنها. 
7- الاقتصار على مفردات في حد ذاتهاء. دون الببحت. فى الغموميات» والأفكار العامة عن ثلك 
الآديان» مع رصد واقعها الحالي. ۰ 
8- التفريق بين مقارنة الأديان كعلم وبين فينومينولوجيا الآديان كمنهج يعتمد رصد الظاهرة في 
أكثر من مكان/ زمان» كنوع من المقارنة. 
9- ليس الغرض من مقارنة الأديان بيان الأفضل» أو الأصح. أو أيّ من الصفات الأخرى؛ بل 
هو كشف الاختلافات» والتشابهات» وأسبابها العلمية» وكشف جذرها الاجتماعي. 
أمَا (علم مقارنة الأديان)ء فهو ابن القرن التاسع عشرء أيضاًء الذي ظهرء أولاً. في 
الأدبيات الألمانية تحت اسم (586|9100810155608500810)؛ أي: (مقارنة الأديان بالغرب). وقد 
تعرّض هذا العلم للرفض من قبل رجال الدين المسيحيين. 
ويضمٌ منهح مقارنة الأديان خليطاً من المنهج التاريخي» ومنهج الثقافات المقارن 
Methodology)‏ اturaاntercuا).‏ ويتعرّض لأوجه الشبهء والاختلاف» والتداخل بين الظواهرء 
والعقائد. والطقوس الدينية. وعلى الرغم من أن المقارنة تحمل مخاطر السقوط في مناطق غير 
علمية» مثل: الخيال» والمنافسة» وتسلل الإيديولوجياء لكنها ما زالت قادرة على الوصول إلى 
نتائج باهرة. 
« إرنست ترولتش (1923-1865م): 
عالم لاهوت بروتستانتي» ومؤلف في الفلسفة» وفلسفة الدين» 
وتاريخه» وكان مميزاً في مقارنة الأديان» وقد جمع في أبحاثه 
مؤثرات أسلافه ومعاصريه» مثل: ألبريخت ريتشلء وماكس فيبر» 
ومدرسة كانتين الجديدة في بادن. 
عمل بج وتفان في علم اجتماع الأديان» واللاهوت المقارن» 
وتوازى مع ما كان يعمله الفيلسوف الأمريكي المعاصر واللاهوتي 
روبرت ينمل. 
ولد في هونشتيتن قرب أوغسبورغ في ألمانياء وهو الأكبر بين 
خمسة إخوة» شجّعه والده الطبيب على أن يهتمٌ بالمسائل العلميةء 
وبعد أن أكمل دراسته في مركز للألعاب الرياضية» دخل أرنست جامعة إيرلانغان لدراسة 
اللاهوت عام (1884م). انتقل إلى برلين» ثم إلى غوتنغن. حيث درس» مع صديقه وليام 
بوسيت» تحت إشراف ألبريخت ريتشل» ثم عَيّن محاضرا في غوتنغن. 


Ernst Troeltsch 
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انتقل إلى بون» وأصبح» في عام (1892م). أستاذاً في جامعة هايدلبرغ في علم اللاهوت» 
وبقي في منصبه هذا حتى (1915م)» وكان صديقاً لماكس فيبر» بعدها أصبح أرنست ترولتش 
أستاذا في الفلسفة في جامعة برلين. 

شارك في نشاطات سياسية في جمهورية فايمارء بعد هزيمة ألمانيا في الحرب العالمية 
الأولى. 0 على أثر مرض في القلب عام (1923م). 


- منهج البحث التاريخي والعقائدي في اللاهوت: 

کاو برو ی ا کا ع العديجي لار 
والعقائدي في اللاهوت» فالمنهج التاريخي يتعرّض للاهوت 
بشكل مفصل» ويدقق في واقعية ما حصل» ويحاول مقارنة ذلك 
بما يجري في التاريخ على الأرض. أمّا المنهج العقائدي 
(دوغما)» فيقبل بكل ما يقرّره اللاهوت من معجزات. وأمور 
بعيدة عن العقل. 

وكان ترولتش يؤيّد المنهج التاريخي للنظر في اللاهوت 
والأديان» وقد بذل جهدا مميزا في ذلك» لاسيما ما يتعلق 
بالمسيحية؛ ولذلك هو يتجنب تأكيد المعجزات المتعلقة بالسيد 
المسيح» مثل ولادته من عذراء» وصلبه. باعتباره تكفيراً عن 
خطيئة البشرء وقيامته الجسدية من بين الأموات» وعودته الثانية 


غلاف كتاب 


كتابات عن اللاهوت والدين 
القادمة» وغيرها. 


المجتمع هو الذي يحفظ وينقل تعاليم يسوع» والتعاليم حول يسوع» ويسوع يظهر مثل قطعة 
الدومينو الأولى في سلسلة طويلة» فإذا حركتهاء أو أزحتهاء أدى ذلك إلى تحريك وزحزحة 
لله مي الأحذات تمع الاي إن الحاضرء وقد تجنب ترولتش الطرائق الميتافيزيقية 
لتوضيح شخص السيد المسيح. وأعماله» وعلاماته للإيمان» تلك الطرائق التي ظلت متداولة 
لقرون طويلة. 

«إِنْ عقيدة التجسيد لم تعد مفيدة» فقد عفا عليها الزمن» وقد ابتعد ترولتش عن الاعتقاد 
بالقيمة العالمية والمطلقة لعقيدة الخلاص المرتبطة بموت يسوع على الصليب» ورأى أن 
المسيحية تتغلغل فى الثقافة الغربية لأوربةء وأمريكا الشمالية» ولكنّها قد لا تكون مهمة» 
الشروره لك درت داقو القن لها تددن ويا مع 11 
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- المسيحية والأديان الأخرى 

EEN SL SE E OE EE EE 
المسيحية بهذه الأديان» ولم تدع التفوق عليها؛ لأن ذلك سيجعل تلك الأديان تعترف بهاء‎ 
أيضاًء وتقتنع بالمعجزات التي تؤمن بها.‎ 

وكان يرى أن الأديان مرتبطة بثقافات محيطهاء ولذلك لا يمكنناء بأي حال من الأحوال» 
ادّعاء التفوق الثقافي والديني؛ لأنّ ذلك غير منطقي تماماً. ورأى أن في أيّ أديان أخرى» 
كالبوذية» والهندوسية» جاذبية روحية لا يمكن التغاضي عنها. 


- تاريخ المسيحية ومكوناتها : 

يرى ترولتش أن المسيحية مرّت بثلاث مراحل أساسية هي : (المسيحية الأولى» المسيحية 
الوسيطة. عصر الإصلاح)» ويرى أن كل مرحلة تاريخية يجب أن تُناقش» وتحلل وفق شروطها 
الك رظي ولا عدا عه روا اناي و ا معنا عن تقر اا ر الا ر رارت 
عن التاقق SE‏ 


ويرى أن هتاك ثلاثة أنواع من المسيخية» مخ حيبت 
مكوناتها (الفكرة المسيحية). وهي: (الكنيسةء المذاهب» 
التصوف)» ولكل : نوع مجرى من الأفكار عن الإيمان 
المسيحي» فالكنيسة قادرة على تجميع الناس حول مفاهيم 
النعمة. والخلاصء والفداءء وهى تتجاهل الحاجة إلى 
المعيار الشخصي للقداسة. ٠‏ 

أمّا الطائفة» فتقتصر على مجموعة أصغر» وتستند على 
القانون أكثر من النعمة» وهي توجد كمجتمع قائم على المحبةء 
۸ وتحسباً لملكرت الل 
١|‏ النوع التصوفي من المسيحية هو الذي ينقل الصيغ 
المذهبية (الطائفية)ء والقداس الرسمي» إلى تجربة شخصية 


تة 
وينظر ترولتش إلى الروحانية على أنها مرحلة القرن العشرين» وهي نوع من أنواع الصوفية . 
ويمكن الكشف عن الأنواع الثلاثة في كل تاريخ خ الكاثوليكية» والبروتستانتية» ويفضل النوع 
الكنسي؛ لأنه يعتقة. أن الأخلاق المسيحية فيها تكون - عادف في حل وسط مع النظام 
الاجتماعي لتكون فعَالةً بين أكبر عدد من الناس. 
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تتمثل المسألة فى دراسة تأثير أنماط البنى المسيحية فى كل الجماعة المسيحية» كما فى 
باقي العالم» بأشكال أخرى ينبغي أن تكون للتحليل من النباهة السوسيولوجية لما له من أهمية؛ 
لأن حمل التحليل مما هو مطبوع بالصبغة اللاهوتية والعقيدية إلى المجال السوسيولوجي» سمح 
لترولتش بدراسةٍ أكثر موضوعية لتلك النواحي من المسيحية» التي سرعان ما صنفت (هرطوقية)» 
ولأجل ذلك أهملت. فكما أوضحنا في الحالة الدقيقة للطوائف الأريوسية» تبدو الهرطقة خلاقة 
لرؤية مغايرة عن العالم» ليس لأنها تثير صورة ثنائية للوقائع التي تواجهها فحسب» ولكن لأنها 
تُعلّم عبر أخلاق خاصة. مفهوماً مغايراً للزمن (مسلان: 2009م: 119). 
* كتبه: 
- الحقيقة المطلقة للمسيحية وتاريخ الأديان: (1902م). 
- ما معنى (جوهر المسيحية)؟: (1903م). 
- الدين وعلوم الدين: (1906م). 
- أهمية الإصلاح للصعود من العالم الحديث: (1906م). 
- الإيمان والتاريخ : (1910م). 
- الدليل على وجود يسوع التاريخي من أجل الإيمان: (1911م). 
- التعاليم الاجتماعية للكنائس المسيحية: (1912م). 
- مشاكل تاريخية: (1922م). 
- تدوين التاريخ : (1922م). 
2 819221 
ك الإيمان المسيحي: (1925م). 
- كتابات حول اللاهوت والدين: (1977م). 
- الدين في التاريخ: (1991م). 
ه إسماعيل الفاروقي (1986-1921م): 

مفكر فلسطيني أكاديمي متخصّص في مقارنة الأديان» وفي تدريس فلسفة الأديان. ولد في 
مدينة يافا الفلسطينية» وأكمل دراسته الجامعية في كلية الآداب والعلوم في الجامعة الأمريكية في 
بيروت» فحصل على بكالوريوس الفلسفة (1941م)» وغادر» بعد الاحتلال الإسرائيلي 
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لفلسطين» إلى أمريكاء وحصل على درجتي ماجستير في الفلسفة 
(1951-1949م)» ثم حصل على الدكتوراه من جامعة إندياناء عام 
(1952م)» عن رسالته المعنونة (نظرية الخير: الجوانب 
الميتافيزيقية والإبستمولوجية للقيم). 

رحل إلى مصرء ودرّسء لأربعة أعوام في الأزهرء العلوم 
الشرعية» ومصادرها الأصلية» ولاسيما ابن تيمية. وتأثر بالفكر 
الناصري» ثم عاد إلى الفكر الإسلامي بقوّة» ثم عاد إلى أمريكاء 
وعمل أستاذاً لفلسفة الأديان في عدد من الجامعات الأمريكية ا 
والغربية» وبذل جهداً كبيراً في موضوعه المثيرء وهو (إسلامية المعرفة). أسس مع مجموعة من 
أعضاء اتحاد الطلاب المسلمين (جمعية العلماء الاجتماعيين المسلمين)؛ عام (1972م). 
وترأسها عام (1978م)» وأسهمء في طروحاته عن (إسلامية المعرفة)» في تأسيس (المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي) في أمريكا عام (1981م)› وأصبح رئيسا له» وكان نشاطه المعرفي 
المتنور سببا مباشرا في اغتياله من قبل متطرفي ديني هو وزوجته لمياء الفاروقي. عام (1986م)» 
طعنا بالسكاكين. 


*» مساهماته الفكرية: 
- أسلمة المعرفة: 

لم يترك لنا الفاروقي كتاباً جامعاً لنظريته عن أسلمة المعرفةء لكنّه ترك مجموعة من البحوث 
المنشورة في مجلة (المسلم المعاصر)ء ولاسيما مقاله في العدد (32) لعام (1982م) (ص 9- 
3): أسلمة المعرفة (8096/لا20! of‏ 15/13031281100)؛ وهذا المقال ملخص لبحث باللغة 
الإنجليزية ققدم إلى المؤتمر الدولي الأول عن (أسلمة المعرفة) في إسلام أباد (1982م)» وقد 
ترجمها عبد الوارث سعيد» ونشرتها دار البحوث العلمية في الكويت (1983م). 

تدزين قن مدارس القالم الا سای ويزى أن مق يوسوتها يشتعوق الغرت تموذجا ليده 
ولذلك يرى أنها تحمل تأثيرا سيئا على الإسلام. 

«إِن كون الأساتذةء في جامعات العالم الإسلاميء لا يسيطر عليهم التصوّر الإسلامي» ولا 
تحفزهم قضية الإسلام. هو -لا شك- المأساة الكبرى للتربية الإسلامية... إن الطلاب في كل 
أنحاء العالم الإسلامي». يدخلون الجامعات ومعرفتهم بالإسلام لا تزيد على المعلومات القليلة 
التي يحتمل أن يكونوا قد تلقّوها في بيوتهم» بالإضافة إلى ما تلقّوه في المدرسة الابتدائية» أو 
الثانوية... ومن الواضح أن هذا كله لا يخلق تصوّراً للإسلام» أو إحساساً بالالتزام بقضية 
الإسلام... إذاء فالطالب المستجد يدخل الجامعة وهو (من ناحية المفاهيم ومبادئ 
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الإيديولوجيات) كصفحة بيضاء... قد يأتى ولديه بعض العواطف والأحاسيس. ولكنه. بالتأكيد, 
خلو من المبادئ والأفكار المحددة» وهذه العواطف إن وجلدت- سرعان ما تنهار إذا ووحهت 
بما يقدّمه له (العلم) في مجالات التخصّص على أنه (أفكار). و(حقائق)» وليس لديه» بطبيعة 
الحال» تصور إسلامي واضحء أو سلاح فعال يستطيع به أن يواجه هذه الهجمات الفكرية 
المتتابعة» فإذا استطاع أن يتخرّج» قبل أن يكون ملحداً راسخاً في إلحادهء أو عَلمانياًء أو 
ا فسنحد أن الإسلام عنده قد أصبح مجرد ارتباط عاطفي شخصي ناسر وببعض 
الأفراد من حوله. أمّا الإسلام كمبدأ نابض بالحياةء الإسلام الذي يواجه كل مشكلة بأفضل 
الحلول العمليةء فهؤلاء لا يدرون عنه شيئاً؛ لذا سرعان ما يخسرون معركتهم الفكرية 
ورماحهم جنود نابليون المزودين بالمدافع الرشاشة... 

إن التصوّر الإسلامي لا يدرّس في أيّ مكان من العالم الإسلامي لجموع الطلاب» كما 
يدرس الك الأمريكي لطلاب المدارس الثانوية في أمريكاء ولا توجد جامعة في العالم 
الإسلامي كله تخد دراسة هذا التصور الإسلامي جزءاً أساسياً إجبارياً على جميع طلابها)”". 


ويرى الفاروقي أن الأزمة تكمن في الفكر الإسلامي الحديث» فليس هناك فكر إسلامي 
حديث يقدم الإسلام بصيغةٍ عصرية موفقة» ولذلك يقترح أن تكون هناك طريقة جديدة لتقديم 
الإسلام» وأن يكون هناك نظام تعليمي يجمع العلوم الحديثة مع العلوم الشرعية في مرافق 
التعليم في البلاد الإسلامية والعربية» ويرى أنه لا بد من إعادة صياغة العلوم الحديثة بصيغة 
إسلامية : 


«إنْ إعادة صياغة العلوم في ضوء الإسلام هو ما نعنيه بكلمة (أسلمة) العلوم» ونعني» 
بذلك» إعادة صياغة المعلومات› وتنسيقها» وإعادة التفكير في المقدمات والنتائج المتحصلة 
منهاء وتقييم اللاستنتاجات التي تم الانتهاء إليها. وإعادة تحديد الأهداف» على أن يكون كل 
ذلك بطريقة تجعل فروع المعرفة المختلفة تثري التصور الإسلامي» وتخدم أهداف الإسلام. 

وللوصول إلى ذلك الهدف» لا بد لقضايا الإسلام الأساسية (وأعني بها وحدة الحقيقة» 
ووحده المعرفة البشرية» ووحدة الحياة» والإيمان بوجود هدف من وراء خلق الكون والإنسان» 
NEL EY O oo a oan‏ 
التصورات الغربية» وأن يتحددء على أساسهاء كيفية إدراك الحقيقة وتبويبها... ولا بد لقيم 


(1) الفاروقي: 1982م» عن مقال: أسلمة المعرفة؛ منشور في موقع إبراهيم رجب: 
http://www.ibrahimragab.corn/ismail- 18‏ 
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الإسلام 2 «وأعني بها استخدام العلم لسعادة الإنسان» وتفتّح ملكات الإنسان دون عوائق» 
وإعادة النظر في العلاقات القائمة بين أنواع المخلوقات بما يجسّد الحكمة الإلهية في خلقهاء 
وبناء الثقافة والحضارة» وبناء منارات إنسانية بارزة في العلمء والحكمة. والبطولةء والفضيلةء 
والتقوى. والطهر) إِنْ على قيم الإسلام هذه أن تحلّ محل القيم الغربيةء فتقوم هي بتوجيه 
النشاظ الغلفى في كل مجال)2"7, 

ويرى أن (وحدة الحقيقة) في الإسلام لا تتجزأ. وهي واحة تضم علوم الدنياء وعلوم 
الدين» وأنه لا بد من الاعتراف بأن الوحي هو مصدر العلم والمعرفةء وأن إنتاج معرفة إسلامية 
يستوجب الاطلاع على علوم الغرب» واستيعابهاء شرط أن يرافق ذلك الاطلاع على التراث 
الإسلامي. ثم إعادة تبويب» وتيسير التراث وفق تقسيمات العلوم الاجتماعية بلغة ميسرة» ويرى 
أله لتحقيق ذلك يجب أن تكرث هناك: 


«المطلوب وجود جامعة تعد مركز قيادة للفكر الإسلامي. تتم فيها (أسلمة) جميع فروع 
المعرفة» كما يتم فيها تقييم كل شيء في حجرات الدراسة» وفي الحلقات والبرامج الدراسية» 
سواء للطلاب أم الخريجين [في ضوء التصور الإسلامي]... وقبل أن يتم التعاون المشترك بين 
الجامعة الإسلامية في إسلام أباد وبين المعهد العالمي للفكر الإسلامي. لم يكن أيّ معهد 
تربوي في العالم الإسلامي كله قد حرّك إصبعاً في سبيل (أسلمة) العلوم» أو في سبيل إنتاج 
كتب دراسية إسلامية تستعملها الكليات في فروع المعرفة المختلفة» أو في سبيل إنتاج وسائل 
البحث اللازمة لإخراج هذه الكتب الدراسية». 


ثم يبرسم الفاروقي خمس مهمّات عملية لتحقيق هذا المسعى» الذي ذهب إليه» ولا يخفى 
على القارئ أن الفاروقي يتصرّف» هناء كداعية إسلامي» وليس كمفكر خبر العلوم الإنسانية 
الحديثة ومناهجها. وهذا ما يبعده عن حقل العلماء» الذين ينظرون نظرة علمية إلى واقع الأديان 
وطبيعتها. 


وقد ذهب الفاروقي بعيداًء عندما حاول» في بحوث أخرى» أسلمة علم النفس» وعلم 
الاجتماع والتربية» وغيرهاء وهي جهود لا أهمية لها؛ لأنها تجميعية تحاول صبّ جهود علماء 
هذه الحقول في أوعية تراثية إسلامية مصطنعة لا يمكنها أن تنمو؛ أي: ولد ميته أساساً؛ لأنها 
مصنوعة. وبدلاً من أن يسهم الفاروقي» وغيره من المسلمين» في اجتراح نظريات جديدة في 
العلوم الاجتماعية» فإنهم يبذلون جهوداً دوغمائية لا قيمة لها في إنشاء علوم إسلامية وهمية. 


(1) المرجع نفسه. 
(2) المرجع نفسه. 
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«ينبغى أن يوحد النظام التعليمي الإسلامي» المكون من المدارس الابتدائية» والثانوية» 
5 0 مع النظام في 0 العامة والجامعات» د 0 
من نقَانصهماء وهى: عدم ملاءمة الكتب الدراسية القديمة» ونقص كماءة المدرسين فى النظام 
التقليدي» والتشبه بالغرب العلمانى فى مناهجه ومثله في النظام العلماني» (الفاروقي: 1983م: 
23(. 
- مقارنة الأديان : 

ترك الفاروقي مجموعة من الكتب الخاصة بتاريخ ومقارنة الأديان» منها: (الأطلس 
التاريخي لديانات العالمء أديان آسيا الكبرى» الأخلاق المسيحية» أصول الصهيونية في الدين 
اليهودي» الإسلام ومشكلة إسرائيل» ثلاثية الأديان الإبراهيمية» الملل المعاصرة في الدين 
اليهودي» في نقد النصرانية). ويبدو أن هذا الحقل هو مكان جهده الفكري الأكبرء لكنّه لم 
يؤل شا فى فلنيقة الأديان»"الذئ طل يدرسه وات طويلة فى حياته الأكاديمية. 

ومن الواضح أن الفاروقي تسيّره إيديولوجيا إسلامية نراها واضحة في عناوين ومتون كتبه في 
مقارنة الأديان» ويصبٌ جهده في مقارنة الأديان التوحيدية الثلاثة» وهي : (اليهودية» المسيحية» 
الإسلام)ء ی شنال أن هده الأديان 7 3 تشترك في الجوهر الفطري لهاء وأنْ الوحي 
يجمعها. وهو واحد» على الرغم من أنه نزل لكل شعب بلغته وزمنه» أن هناك تماثلاً بينها في 
كثير من التفاصيل › لکنه يفاضل بقوة ووضوح بين هذه الأديان» ويرى أن الإسلام هو الأفضل؛ 
بل إنه يكتب عن مقارنة الأديان يثبت هذاء وهو الخطا ذاته» الذي وقع فيه دارسون 
أكاديميون عرب وأجانب وا عفار ف وسقطوا ف في الشرك العقائدي لأديانهم. 

300 كتبه : 

ج العلوم الطبيعية والاجتماعية من وجهة النظر الإسلامية: 5810 1م). 
- الأخلاقيات المسيحية: (1968م). 

- الإسلام والعقائد الأخرى: (1985م). 

- ثلاثية الآديان الإبراهيمية: (1982م). 

- أطلس الثقافة والحضارة الإسلامية: (1986م). 

- الأطلس التاريخي للأديان في العالم: (1975م). 

- أسلمة المعرفة: (1982م). 
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- الفكر والثقافة الإسلامية: (1982م). 
- كتاب الدين والعروبة: (1962م). 
- الإسلام: (1985م). 
- الإسلام ومشكلة إسرائيل: (1980م). 
- فى نقد النصرانية. 
- يا كتاب التوحيد لمحمد بن عبد الوهاب: (1980م). 
- ترجمة كتاب حياة محمد تأليف: د. محمد حسين هيكل: (1976م). 
- ترجمة بعض كتابات محمد الغزالي: (1953م). 
- ترجمة بعض كتب خالد محمد خالد: (1953م). 
- الأصول الصهيونية في الدين اليهودي: (964 1م). 
- الملل المعاصرة في الدين اليهودي: (1968م). 
- الديانات الآسيوية الكبرى: (1969م). 
3- مناهج البحث المستمدة من الفكر والفلسفة (الوضعية والجدلية): 

ظهرت. في القرن التاسع عشرء مجموعة من المناهج الفكرية خارج منظومة العلوم 
الطبيعية» والعلوم الإنسانيةء واعتمد أغلبها على الفلسفة والفكرء مثل: المنهج التأويلي» 
والمنهج الوضعي؛ والمنهج الجدلي» والمنهج الظاهراتي. 

وقد أدّت هذه المناهج دوراً كبيراً في تطوير العلوم الإنسانية» وترسيخ علميتهاء ما أثر كثيراً 
في حفز وتطوير ظهور (علم الأديان). 

قدّم شلايرماخرء في بداية القرن التاسع عشرء فتحاً علمياً كبيراً» عندما جعل من التأويل 
(الهرمينوطيقا) نظرية فلسفية» وأبعده عن التفسير الديني» وهو ما كان يعني» ضمناء تحويل 
الهرمينوطيقا من أسر الأديان» وجعله منهج بحث سيتضح تأثيره بعد أكثر من قرن» حين يصبح 
التأويل أحد أهمٌ مناهج علم الأديان في القرن العشرين. 

لكنّ شلايرماخر لم يقدّم التأويل بكلّ زخمه وقوته؛ بل جعله مفتتحاً لعصر جديد أخضع فيه 
النصوص لمفاهيم الخطاب» الذي أزاح عنها قدسيتهاء ورأى أن جانبي التأويل هما في اللغة» 
زف الس 

وأكمل شتراوس ودلتاي ما أسسه شلايرماخر ؛ بل سعى دلتاي إلى جعل التأويل بمثابة 
المنهج العلمي للعلوم الإنسانية. وهكذاء يكون المنهج التأويلي قد خلخل السكون. الذي كانت 
ترقد فيه العلوم الإنسانية» ومحاولات نشوء علم الأديان؛ بل إن ترافقه مع نشوء علم الأديان» 
في الظهور والتطوّرء يعكس صلة خفية بينهما. 
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1-3- المنهج الوضعي (5:26آنأ)زوه5) : 

وهو المنهج الذي سعى لجعل القانون» أو المعادلة العلمية بدلاً من القوة الخارقة» التي 
كانت تفسر ظواهر الطبيعةء. وهذا ما يجعل المنهج الرضعي متعارضا كليا مع اللاهوت 
والميتافيزيقا؛ أي : مع الدين والفلسفة في مناهجهما التقليدية. 

أخضع المنهج الوضعي كل ظواهر المجتمع لقوانين الطبيعة الثابتة» فهو مثل الكائن الحي» 
وجعل العلوم الطبيعية نموذجا له» وجعل المصادر الحسيّة للمعرفة؛ مثل: الملاحظةء والتجربة» 
والمقارنة» هي الأساس» واستبعد التأمل» والمظاهر العقلية» وتعامل مع الواقع بطريقة إيجابية» 
ولم يضطر إلى نفيه» والاصطدام معه. 
«أوغست كونت (1798 - 1857م): 

أسّس أوغست كونت المنهج الوضعي عن طريق تحديده ما 
أسماه (فوضى العقل)» التي رأى أنها متأتية من وجود أسلوبين 
متناقضين للتفكيرء وفهم الظواهر: الأسلوب الأول هو الأسلوب 
اتعليي» الذي يتتعمله الناس للتفكين في الظرافين الكونية 
والطبيعية» والأسلوب الثاني هو التفكير الديني الميتافيزيقي» الذي 
يستعمله الناس للتفكير في الظواهر المتعلقة بالإنسان» والمجتمع. 
واقترح ثلاثة مقترحات لمواجهة الفوضى العقلية: 

أو انو ن التكيرين ار ف واه قله ا 
تناقض» وهذا سيؤدي إلى اضطراب عقلي في أذهان الناس. 

ثانياً : إخضاع العقل والعلوم للمنهج الثيولوجي الميتافيزيقي منهجاً عاماً وشاملاً. وهذا 
سيؤدي إلى إنكار المنجزات العلمية التي تحققت بسبب المنهج الوضعي. 

الثاً: تعميم المنهج الوضعي» وجعله منهجاً كلياً عاماً وشاملاً لكلّ ظواهر الكون» بما في 
ذلك ظواهر الإنسان والمجتمع. وقد استطاع المنهج الوضعي تقديم رؤيته للأديان عبر سياقات 
اجتماعية» أو أنتربولوجية» أو آثارية وتاريخية» فضلا عن سياقه العلمي في إجراءات المسح 
والتجريت التق ذكرناها. 

ولعلٌ من أهمٌ إنجازات المنهج الوضعي» عند كونتء أنه قسّم تاريخ المجتمعات في قانون 
المراحل الثلاث (اللاهوتية» الميتافيزيقية» الوضعية): 

(1) المرحلة اللاهوتية: توصّل كونت إلى اكتشاف ثلاث مراحل فيهاء هي : 

1- الأرواحية (500أ0/أم8)» والفتيشية (مروأطونامع) . 


Auguste Comte 
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2- التعددية الإلهية .(Polytheism)‏ 
3- التو حيد الإلهيه .(Monotheism)‏ 

(2) المرحلة الميتافيزيقية: هي تفسير للسببية بلغة القوى المجردةء وليس بلغة الواقع 
العيانى» وهنا تحل الأسباب والقوى المجرّدة محل الإرادات» وتظهر فكرة الطبيعة كيانا واحدا 
كوا نض Cl‏ 

(3) المرحلة الوضعية: يصبح تفسير السبببية واقعياً. وهي مرحلة إيجابية (وضعية) تلغي 
الأوهام والخرافات» ويتم تفسير الطبيعة» والمجتمع» والدين بلغة علمية. 

وباكتشافه هذا التصنيف» يكون قد خطا بعلم الأديان خطوةً نوعيّة نهل من بعدها الكثيرونء 
ومن هذا الأساس المتين للمنهج الوضعي» أنجزت الوضعية أعظعّ منجزاتهاء ومهدت لظهور 
فلسفة العلوم لاحقا. 


2-3- المنهج الجدلي (الديالكتيكي) : 

اقترن بالفيلسوف الألماني هيغل» لكنّ جدل هيغل كان مثالياً» ولم يخدم العلوم الإنسانية؛ 
لأنه أعادها إلى حظيرة الميتافيزيقاء ولكن الثورة الحقيقية للجدل ظهرت مع ماركس وإنجلزء 
اللذين ابتكرا الجدل المادي» الذي كان ثورة حقيقية في مجال الفلسفةء والعلم» والعلوم 
الحا 


وقف المنهج الجدلي المادي» كما المنهج الوضعي» في وجه 
المنهج الميتافيزيقي» وأول منهج ميتافيزيقي وقف في وجهه هو 
المنهج الجدلي الهيغيلي المثالي» حيث يقول ماركس» في المقدمة 
تمامأً؛ إذ يعتقد هيغل أن حركة الفكرء التي يجسّدها باسم الفكرة. 
هى مبدعة للواقع الذي ليس سوى الصورة الظاهرة للفكرة. أمّا أناء 
فأعتقد العكس ؛ إن حركة الفكر ليست سوى انعكاس حركة الواقع» 
وقد انتقلت إلى ذهن الإنسان). 


Georg Wilhelm Hegel 


ثانياً: المناهج الحديثة 
1- المنهج الظاهراني (فينومينولوجيا الأديان): 
المنهج الفينومينولوجي (الظاهراتي) (لاو2)5080080010 الذي تأسّس على يد الفيلسوف 
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الآلماني إدموند هوسرل (1938-1850م)» كان المنهج الذي أنقذ العلوم الإنسانية من المنهج 


« إدموند هوسرل (1938-1850م): 

عندما حل المنهج الاستقرائي (على يد بيكون) بديلاً للمنهج 
الاستنباطي (الاستدلالي)؛ الذي كان قد ساد الفلسفة والعلوم 
القديمة على يد أرسطوء أصبح المنهج الاستقرائي أساس العلوم 
الطبيعية منذ عصر النهضة» وفي القرن التاسع عشر» وعندما ظهرت 
العلوم الإنسانية» في هذا القرنء وجدت ضالتها في المنهج 
الاستقرائي؛ لأنها كانت تحاول تقليد العلوم الطبيعية. 

لكنّ هوسرل انتبه إلى أن المنهج الاستقرائي لا يصلح للعلوم 
الإنسانية؛ لأنه منهج كمّي يقيس المشكلات الإنسانية بالطريقة 
نفسها التي يقيس بها المشكلات الطبيعية والمادية» ورأى أن 


Edmund Husserl 


المشكلات الإنسانية» التي تعالجها العلوم الإنسانيةء لا يمكن تحديدها بدقة» كالمشكللات 
الطميية اة ا فهي أكثر مرونة» وتبدلاً» وحركة ا ورأى أنه لا بد من منهج خاص 
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بالعلوم الإنسانية» فابتكر الظاهراتية (الفينومينولوجيا)ء التي لم تلغ المناهج الاستقرائية في 
العلوم الإنسانية» وإنما تفوّقت عليها في تحليلاتها الدقيقة. 

والمنهج الظاهراتي يقوم على أساس أن وصولنا إلى الحقيقة لا يكمن في الاستنباط» أو 
الاستقراء؛ بل في مراقبة الظاهرة في أكثر من مكان وزمان للوصول إلى ماهيّتها وحقيقتها؛ أي 
أن الوعي هو الطريق للوصول من العالم الواقعي إلى عالم الماهيات اللازماني الخالد. 

كان غرض هوسرل أن تكون الظاهراتية هي (علم الفلسفة) الذي يكون موضوعه الماهيات 
العقلية المجردة» ويكون أرقى من بقية العلوم الإنسانية والطبيعية» ولأجل هذا امتدت دراساته 
إلى الرياضيات» والمنطق» وعلم النفس» والفلسفة» وتسخيرها من أجل ما أسماه (العلم 
الكلي)؛ أي : (الظاهراتية)» وقد وضع لهذه العلوم ومفاهيمها نسقاً واحداً يحاول أن يؤسّس 
الفلسفة كعلم كلي يقيني دقيق. ومن أجل ذلك وجه النقد الشامل للموقفين الطبيعي والمثالي» 
للوصول إلى موقف أعلى منهماء لكنه سقط في المثالية» عندما بحث عن الماهيات» واقترب 
من الرياضيات. 

الظاهر أو الظاهرة (06060006000) تقابل الباطن (0/00076700)» وهي الموضوع الأساس 
لعلم الظواهر (الظاهراتية). 

يصف هوسرل. وأتباعه» وشرّاحه» الفينومينولوجيا بأنها : 
1- العلم الكلي Science)‏ لوواع/اأصلا). 
2- الفلسفة الأولى .(First Philosophy)‏ 
3- العلم الدقيق „(Rigorous Science)‏ 
ple -4‏ البدايات „(Science of Beginnings)‏ 
5- علم وصفي للشعور „(Descriptive Science of Consciousness)‏ 
6- علم نفس وصفي (Descriptive Psychology)‏ 
7- علم الماهيات )Science of Essences)‏ ( محمد 1991م: 97-92). 

ويصعب عليناء هناء الخوض في شرح وتفصيل مبادئ الفينومينولوجياء لكنّ السؤال المهم 
والحاسم هو: إذا كانت الفينومينولوجيا هي العلم الكلي الدقيق» أيمكن اعتبارها مجرّد منهج 
فحسب» أم أنها منهج ومذهب معاّء أهي فلسفة أم علم؟ 

يجيب عن هذا السؤال هوسرل نفسه» فقد كان يتحدث عنها «باعتبارها منهجاً وصفياًء أكثر 
مما كان يتحدث عنها باعتبار أنها مذهب فلسفي؛ لأنه كان ينبذ المذاهب الفردية الجامدة» وأراد 
من الفينومينولوجيا أن تكون علماً كلياًء والعلم» في جوهره» منهج» وليس مذهباًء لكنه» على 
الرغم من ذلك وضع في ثنايا المنهج الفينومينولوجي مذهباً يتمّم به هذا المنهج» ويتوافق مع 
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خصائصه. وقد قال هوسرل» في بداية مقالته في دائرة المعارف البريطانية: تقدم الفينومينولوجيا 
منهجا فلسفيا وصفيا جديداء ثم قال. بعد ذلك مباشرة» وفي الفقرة نفسها: إن الفينومينولوجيا 
تقدم» أيضاً. فلسفة كليّة يمكنها أن تزودنا بأداة نستخدمها في المراجعة المنهجية لكل العلوم. 
وقد تابع بعض تلامذة هوسرل وشرّاحه الاتجاه الأول في اعتبار الفينومينولوجيا مجرّد منهج 
وصفي. وذلك دون أن يغوصوا في مباحثهاء ليتأكدوا من أنها تحملء في ثناياهاء أيضاء مذهبا 
كليا يتمم المنهج الفينومينولوجي» ويتوافق مع طبيعته الخاصة» (محمد: 1991م: 97). 

ولعل هذا هو السبب في أن يكون المنهج الفينومينولوجي أهم المناهج في دراسات العلوم 
الإنسانية في القرن العشرين» ولاسيما في علم الأديان» لكته» وهو في طور التأسيس» في القرن 
التاسع عشرء لم يقدم شيئاً مهماً في العلوم الإنسانية؛ لأنه لم يكتمل بعد. ولم ينتشر. لكنّه كان 
مهماً على صعيد الفلسفة» على الرغم من أن هوسرل لم يكمله إلا في الربع الأول من القرن 
العشرين. وسنوضّح آلياته في علم الأديان في الفصل الثالث. 
« ماكس شيلر (1928-1874م): 
# حياته : 

ولد فردناند ماكس شيلر» عام (1874م)» في ميونخ/ ألمانياء 
وهو فيلسوف في الفينومينولوجياء والأخلاق» وفلسفة علم الإنسان 
(أنتربولوجي). ورأى هايدغر أن شيلر كان الأقوى بين فلاسفة القرن 
ال دن ان ا ولا كني توق ريا دروا مه وهوردنة 
متشددة. أمّا هوء فقد تحول إلى الكاثوليكية بسبب مفهومها عن 
الحب. 

درس الطب» ثم الفلسفة والاجتماع» على يد فيلهلم دلتاي» 
وجورج سميل في (1895م)» وحصل على الدكتوراه في 
(1897م)» ثم الأستاذية بعد عامين في جامعة ييناء وكان المشرف عليه رودولف يوكن. الذي 
كان في مكانة وليم جيمس البراغماتي في أوربة» وقد تأثر شيلر بالبراغماتية طيلة حياته من خلال 
يوكن. عمل أستاذا في جامعة ميونخ» وتعرف فيها على إدموند هوسرل فيلسوف الظاهراتية» 
وانضمٌ إلى حلقة الظاهراتية في ميونخ. 

أدت بعض النزاعات الدينية والإعلامية إلى فقدانه وظيفته» ما اضطره إلى أداء محاضراته في 
الجمعية الفلسفية لغوتنغن لمدة عام واحدء ثم انتقل إلى برلين كاتباً حراً. ظهر تأثير شيلر في 
الدوائر الكاثوليكية حتى يومنا هذا في جانبها الفلسفي. 
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(1912م)» وخلال الحرب العالمية الثانية أُصِيِّبَ بمرض في عينيه» وكانت حماسته قد ازدادت 
للدفاع عن ألمانيا والكاثوليكية. 
في عام (1919م)ء أصبح أستاذاً للفلسفة وعلم الاجتماع في جامعة كولونياء ومكث هناك 


حتى وفاته. 


- فينومينولوجيا الحب: 

شكّل ماكس شيلرء مع الفيلسوفين هوسرل وهايدغر مثلث الفينومينولوجيا الكبير في 
آلمانيا» وكان عقله المتوقدء وتسلحه بالأفكار الكانتية الجديدة» وروحه الكاثوليكية» تعطيه بريقا 
عاضا و لعن ار 

كان يحلم بأن يؤسس لأنتربولوجيا فلسفية ذات طابع فينومينولوجي» وكان كتابه الأخير 
(مكان الإنسان في الكون) تجسيدا لهذا الحلم. 

لم يتفق شيلر مع هوسرل في أن الظاهراتية مدرسة فلسفية» أو طريقة فلسفية؛ بل رأى أنها 
موقف روحي» ورؤية أمور لا تزال خفية. 

كان يرى أن الأفلاطونية هي الجوهر الفلسفي للبدائي (وهو ما سيتمسك به مرسيا إليادء 
ويعلنه بقوة فيما بعد)» تاماك اهنا اديت كيد بالحب ليحقق المشاركة الحميمة. 
ورأى أن الحب هو الذي يعطي القيمة الأعلى للكائن» وهي أقصى تفتح للذات. 

وغلى هذا تكون الكراهبة إغلاق الذات©.ؤلذلك يسمى (الحيب: والكراهية) بالمشاغر 
الروحيةء وهما أساس الانفعال الأول؛ أي: أن الحب هو الإدراك. 

وقد نافش فينومينولوجيا الحب في كتابه (الظواهر ونظرية التعاطف ومشاعر الحب 
والكراهية)؛ وبنى هيكلاً فلسفياً له. 


- فينومينولوجيا الروح عند شيلر: 

يتعقب شيلر ماهية الإنسان باعتباره روحاً. حين يربطه ببعدين آخرين هما: (الله) و(العالم). 
حيث تتراوح الروح باعتبارها مشتركا بين الإنسان والله» وينقد شيلر صورة العلاقة» التي قدمتها 
اليهودية» والمسيحية» والهيلينية» ويسعى نحو تأسيس جديد ل: (فينومينولوجيا الروح) الخاصة 
به بعيداً عن هبغل. يرى شيلر أن الروح متحرّرة ومنفتحة على العالم» وليس وظيفة عليا للمعرفة» 
ولأنَ ردود الفعل عند الإنسان موجودة فطرياً فيه. فإن الروح تحول ردود الأفعال هذه إلى 
موضوعات» ومن خلال الموضوعات يستطيع رسم صورة للوجود. 
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فينومينولوجياء أقام شيلر تقابلا بين (الروح) و(الحياة)» ويرى أن مركز الروح هو الشخص 
ا 


- الفينومينولوجيا والأنترّبولوجيا الفلسفية : 

حاول شيلر توحيد الظاهراتية (كعلم فلسفي) بالأنتربولوجيا الفلسفية التي دعا إليهاء وهو ما 
دفعه إلى ازدراء (العلم الوضعي)ء الذي يموضع الإنسان» ويسيّره وفقاً لمناهجه المادية» ويرى 
أن خلطته بين (الفينومينولوجيا والأنتربولوجيا والفلسفة) هي الإكسير الناجح في حفظ الكرامة 
الروحية للإنسان من جهةء وفي جعله قادراً على سبر الوجود» ومعرفته من ناحيةٍ أخرى. 

إن الأنتربولوجيا الشيلرية سوف تحاولء بناءً على التعريف السابق» أن تتجاوز النظرة 
العلمية التقليدية عن الإنسانء ولكنّ السؤال الأهمّ الآن: هل يمكن تجاوز العلم إلا بالعلم؟ إن 
تجاوز العلوم يعني تجاوز علمية العلوم. هذه حقيقة لا يجب إغفالها وسط هذا الحشد الذي 
حشده شيلر للإيهام بأهمية العناصر المؤلفة له. وفي نظري» أذ شيلر سوف ينزلق» وهو بصدد 
هذا التعريف. إلى مسالك من شأنها إبعاده عن مشروعه الأساس (حسين: 1997م: 99). 


MAX SCHELER 


ON THE 


The Huma Place 
IN [4: COSMOS 


bt‏ مهام 


ETERNAL 
IN MAR 


ONLY THE AUST TE KIL MINDS OT OUR IME A MAN WINS 


11) WAS AN TL SCANT RADIATINU CW IDFA ' KL 


غلاف كتاب غلاف كتاب 
الأبدية في الإنسان مكانة الإنسان في الكون 
- الأبدية فى الإنسان: 
في كتابه (عن الأبدبة في الإنسان) يسبر شيلر غور الإنسان» ويحاول أن يحلل شعور 
الانسات تالا بدية والخلوة» وعبلافنة ب (الالهي) وحقتعة» وبري أن الشعون الذي :له غلاقة 
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المتجال» أو اا ی يشنتب اه ا ا د وون دل یکن أن يكوك انا وح 
ف یی عليه امون خضي اونفد كدي ا 
على التجارب الخاصة به» فهو يرى أن الفطرة الدينية فينا أمر فطري. وهي أعلى من قلق 
الإنسان. ويرى أن الإنسان كائن عاطفي» وأن الوعي الديني يحتضن هذا الشعور العاطفي» الذي 
لاب منه من أجل التوازن. وهكذاء E‏ الدين والله هما أساس الأبدية» والشعور 
بالخلرة عند الآسان» ومن الضعت الاستفتاء عن هذا الشعورء 


كتبه : 

سوء بنية الأخلاق: (1912م). 

الظواهر ونظرية التعاطف ومشاعر الحب والكراهية: (1913م). 
عبقرية الحرب والحرب الألمانية: (1915م). 

الشكلانية في الأخلاق وأخلاقيات القيم اللاشكلانية: (1916-1913م). 
الإطاحة بالقيم: (1919م). 

إعادة محاولة تأسيس الأخلاق اللاشخصانية: (1921م). 

الآبدية في الإنسان: (1921م). 

مشكلات الدين وتجديد الشعور الديني: (1921م). 

طبيعة وأشكال التعاطف: (1923م). 

كتابات حول علم الاجتماع والمذهب الفلسفي : (1924-1923م). 
أشكال المعرفة والمجتمع: (1926م). 

الإنسان في عصر التوازن: (1926م). 

مكانة الإنسان في الكون: (1928م). 

النظرة الفلسفية: (1929م). 

عن الشعور : المعرفة والقيم: (كتابات مختارة) (1992م). 
مشكلات من علم اجتماع المعرفة: (1980م). 

وجهة نظر فلسفية: (1958م). 


ه مارتن هايدغر (1976-1889م): 


فيلسوف ألماني وَلِدَ في جنوب ألمانياء ودرس في جامعة فرايبورغ» بإشراف الفيلسوف 


والحرية» والحقيقة. والتقنية. 
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أسهم في تأسيس الفلسفة الوجودية برصانتها الألمانية» وأثر 
في فلسفة النقضء ومناهج التأويل» والتفكيكية» وما بعد الحداثة 
ورصنت مباحئه الفلسفة (فلسفة الوجود - الأنطولوجي). 
و(الكينونة). و(العدم). الذي كشف له معنى الوجود. 

وجود الإنسان» عنده» نوعان؛ الأول وجود أصيل ينتابه القلق 
للبحث عن ذاته» وحقيقته» ووجود أصيل يهرب من القلق ت 
(القررة اليوفنية + اة الالاس) ةوه يرى أن الور جرد الا صل 
هو الذي يمنح العالم معني . 


Martin Heidegger 


بحث هايدغر في ظاهريات الدین» من خلال فصول بعض كتبه ومحاضراته؛ مثل محاضرته 
(ما الميتافيزيقا؟)ء التي ألقاها عام (1929م)ء في جامعة فرايبورغ» ومحاضرة (فينومينولوجيا 
الدين) في الجامعة ذاتهاء وقد كان هايدغر يرى أن السؤال عن الله يختلف كلياً عن السؤال عن 
أي شيء آخرء وكان يصرّح بوضوح بأنْ (الإلهي وحده هو الذي ينقذنا). وكان يرى أن ل: (الله) 
بعدين فلسفيين ؛ الأول ثيولوجي» وهو المهم الذي يعرّفنا بالألوهية (التي رأى هايدغر أنها تسبق 
الله)» وأنها هي مقصد الدين والفلسفة معاًء والثاني أنتربولوجي يتعلق بالموجودات والطقوس 
وغيرهاء ولا يرى هايدغر له أهمية. أما الألوهية فرآها تشتمل على (الآلهة. البشرء الأرض» 
السماء) وهذه هي التي رسمت تاريخ الأديان والفلسفة بشكل أدق. 

وكان هايدغر يهتم بالمسيحية بمعناها الأصيل العميق» وهو ما دفعه إلى نقد الكنيسة 
والطقوس. وظل يبحث في البعد الروحي الفلسفي للمسيحية. والغريب أن هايدغر يجد ضالته 
في الشعرء ويبحث في حالة الشاعر هولدرلين» الذي جعل الله يهرب من العالم» ويترك الناس 
مضطربين ممزقين معذبين» ورأى في هذه الحالة مصيراً يرصد الإنسان إن هو تخلى عن حضور 
الله في حياته. 

«إِن الدرس» الذي يمكن أن نستخلصه من فينومينولوجيا الدين» عند هايدغرء هو إفلاس 
التقسيم الثنائي: الإيمان- الإلحاد بخصوص الفكرء والعلمء والأدبء والثقافة. فمصطلحات 
مثل: الإلحاد المنهجي» والعلمانية المؤمنة» والوجودية الدينية» ولائيكية المعرفةء التي تردّدها 
بعض الألسن مجرّد مقولات جوفاء. إذا كان الذي يمكث بين البشر هو آخر آلهة العالم القديمء 
فإن الناس غير قادرين على بلوغه؛ لأنهم يتحدثون عنه بشكل لا يسمح لهم بفهم إيمانهم الذاتي 
به» ألم يصدق هايدغر حينما صرح : أن السؤال مَن هو الله؟ هو سؤال في غاية الصعوبة بالنسبة 
إلى البشرء وبوسعهمء على الأكثرء أن يسألوا: ما هو الله؟ لكن أليس طرح السؤال بهذا الشكل 
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هو بحث ميتافيزيقي عن الماهية» وتكريس طرق التفكير المألوفة» وغير الكافية؟ ألا ينبغي أن 
نبحث عن طرق 9 غير معروفة» وأن نستخدم الإشارة في ظلّ ضيق العبارة؟»”". 
يصف هايدغر الفلسفة الغربية بأنها فلسفة ميتافيزيقية» وتاريخها هو تاريخ نسيان الوجودء 
فهي فلسفة عقلنت الدين» وما وراء الطبيعة» وهوء بهذاء يسعى» في مؤلفاته» إلى تقويض كل 
تاريخ الميتافيزيقا الغربية» تلك التي بناها أفلاطون وأكملها هيغل» وشرّع لنهايتها نيتشه» وبذا 
فهو يريد فلسفة وجودية يمكن بناء تصور ديني فوقهاء وهذا حلم هايدغر العظيم» حيث يرى أن 
ديناً كهذا يجب أن يكون إلهياً محضاً لا علاقة له بمكونات الأديان المعروفة» ومع ذلك» فهو 
يرى أن المسيحية» في جوهرهاء يمكن أن تعطي فكرة عن هذا (الدين الوجودي). 
يقوّض هايدغر العقل الميتافيزيقي الغربي بدءاً من هيكل أفلاطون المثالي» ثم تابعيه» ثم 
يصل إلى الميتافيزيقا الحديثة لدى (كانط)» والتي أوشكت تجعل الميتافيزيقا عالما. ثمّ يصل إلى 
هيغل ٠‏ الذي ختم تاريخ الميتافيزيقا بهيكله المثالي الجدلي» وقد تطابق فيه المنطق والمطلق› 
وحتى وصوله إلى نيتشهء الذي حاول تحقيق الإمكانات الأخيرة للميتافيزيقا» وهذه هي خطورة 
مارتن هايدغر. ٠‏ 
*» مؤلفاته : 
- الكينونة والزمان: (1927م). 
- كانط ومشكلة الميتافيزيقا: (1929م). 
- مدخل إلى الميتافيزيقا: (1935م). 
- ترنيمة لهولدرلين (إستير): (1942م). 
- أسئلة تتعلق بالتقنية: (1949م). 
- إيقاف المسار المطروق. 
- الهوية والاختلاف: (1955م). 
- الخطاب في التفكير: (1959م). 
- دروب موصودة: (1950م). 
- ما الذي يسمى فكراً: (1954م). 
- المفاهيم الأساسية للميتافيزيقا: (1961م). 
- اليتشه: (1983م). 


(1) الخويلديء زهير: 2008. المصادر الدينية لفلسفة هايدغر الأنطولوجية» تاريخ الاقتباس: 12/ 5/ 
2م موفع دروب : doroOb.COM‏ 
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- نذاء الحقيقة» فى ماهية الحرية الإنسانية: جزءاث». ترجمه عبد الغفار مكاري. ونشرته دار 
الثقافة للطباعة والنشر› القاهرة. (1977م). 

.وود !لعل مرحي ا لدكدور تقل شاه “ووه لبوتهمة E E E‏ 
بيروت. 

- كتابات أساسية: جزءان. ترجمه وحرره إسماعيل المصدق» ونشره المجلس الأعلى للثقافة» 
القاهرة (2003م). 

5 التقنية. الحقيقة» الوجود: تر جمه محمد سبيلا» وعبد الهادي مفتاحء ونشره المركز الثقافى 
العربي ١‏ بيروات. 

- السؤال عن الشىء» ترجمه الدكتور إسماعيل مصدق » ونشره مركز دراسات الوحدة العربية» 
المنظمة العربية للترجمة» بيروت » (2012م). 

- ما الفلسفة؟ ما الميتافيزيقا؟ هيلدرلن وماهية الشعر: ترجمه فؤاد كامل. ونشرته دار الثقافة 
للنشر والتوزيع» (1998م). 

- أصل العمل الفني : ترجمه أبو العيد دودو» ونشرته دار الجمل» كولونيا (2003م). 

- إنشاد المنادى (قراءة في شعر هولدرلن وتراكل): ترجمه ولحصه بسام حجار» نشره المركز 

2 الكينونة والزمان: تر جمة الدكتور فتحى المسكينى » مراجعة إسماعيل المصدق» دار الكتاب 
الجديد المتحدة» بيروت» (2012م). 

ل جيرارد فان در ليو (950-1890 1م): 
فان در ليو عالم أديان ظاهراتى هولندي» کان لاهوتياًء 

ظا ا وأصبح وا للتربية والثقافة فى هولنداء بعد 

الحرب العالمية الثانية» وهو أستاذ الدراسات الدينية فى جامعة 

خرولجن. 
ولد جيرارد (جيرارديوس) فان در ليو في مدينة دنهاخ (لاهاي). 

عام (890 1م(« وتلقى» فى بداية حياته» العلوم الدينية» ثم صار 


أستاذ تاريخ الأديان في جامعة خروننجن شمال هولندا. وعتدما 


Gerardus Van der Leeuw 


اندلعت الحرب العالمية الثانية» كان» في البداية» من مؤيدي أفكار 
وحدة هولنداء وبعد انتهاء الحرب كان من أعضاء الحركة الشعبية الهولندية «(NVB)‏ ثم أصبح 
عضواً في حزب العمالء ثم أصبح أوّل وزير تربية وتعليم في الحكومة الهولندية» التي تشكلت بعد 
الحرب العالمية الثانية» وتابع نشاطه السياسى والاجتماعى حتى وفاته فين (950 ام). 
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درس فان در ليو اللاهوت والأديان» وعلم المصريات» في لايدن» وغوتنغن وبرلين» 
وحصل على دكتوراه في علم المصريات عام (1916م)» عن بحثه في النصوص القديمة في 
الأهرامات المصرية. استطاع» بنباهته وذكائه» التقاط مذهب هوسرل في الفينومينولوجيا 
(الظاهراتية)ء وطبقه على دراسة الأديانء وبذلك يكون قد طوّر منهجية فريدةً من نوعها 
أصبحت» فيما بعد» المنهجية العلمية التي أسّست (علم الأديان)» وجعلت منه علماً حقيقياً. 

حاول فان در ليو الاقتراب من الظواهر الدينية من أجل الوصول إلى جوهرهاء ومعناها العام. 
وكان قد اهتمٌ بطريقة تفسير الفيلسوف الألماني كارل ياسبرز» واستفاد منهاء وكذلك طريقة عالم 
الاجتماع الفرنسي» لوسيان ليفي برول» وهكذا شكل منهجه الفينومينولوجي الخاص بالأديان من 
ظاهراتية هوسرل» وتفسير ياسبرز» وسوسيولوجيا ليقي برول» واهتم» أيضاًء بعلاقة الدين بالفن. 

ولعل أفضل من ورث منهجه في بلاده (هولندا)» وفي خروننجن تحدیداً» ثيو فان بارن 
Van baren)‏ 1560). أما عالمياء فقد ورث منهجيته» واستفاد منهاء مرسيا إلياد بشكل خاص. 

وعلى الرغم من عمله القصير وزيراً للتربية والثقافة (لسنة واحدة)ء لكنه تصرّف كعالمء 
وكواضع خطط طموحة لتطوير التعليم» والسياسة» والفنون. كما عمل في (الغرفة الثانية) 
البرلمانية في الجهاز الإداري الحكومي لهولندا. 


- فينومينولوجيا الأديان : 

يعد فان در ليو الرائد الحقيقي لهذا العلم» فقد أصدر ثلاثة كتب مهمة في هذا المجال. في 
(1925 و1933 و1948م). وكان تطبيق المنهج الفينومينولوجي في دراسة الأديان الشغل 
الشاغل له. 

في البداية» تأثر فان در ليو بآراء معاصره في هولنداء وليم بريدي كريستنين» في ظاهرية 
لااد ا غا كؤن هجا اكد تور اوضر ةو ور ا كان کو لهو أن 
فينومينولوجيا الدين تعتمد على ثلاثة عوامل أساسية هي : (اللغة» الإنسان» العلاقة بين الله 
والإنسان)» وأن هذا يجب أن يقود إلى فهم الدين» الذي يجب أن يقود» بدوره» إلى الوصول 
إلى الحقيقة (224 :1978 .(Waardenburg:‏ 

بالإضافة إلى ذلك» يرى فان در ليو أنه ليس الفهم والتفسير هما الأساس؛ بل التأويل» 
لاسيما فيما يخص المقدس. وفي كتابه» الذي صدر في طبعة جديدة عام (1963م) (الدين في 
الجوهر والمظهر : دراسة في فينومينولوجيا الدين)» يعرض ست مراحل مهمّة يجب على الباحث 
أن يتبعها ليطبق المنهج الظاهراتي» وهي : 
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1- تصنيف الظواهر الدينية في فئات متميزة مثل : (التضحية» 

CERARDUS‏ الح الدكان ا ا المعو ا 

ER LEEUW‏ لالهلا المقدسء الأعياد الدينية» الأساطير... إلخ)؛ وعلى 
وي الباحث أن يدرس قيمة كل ظاهرة على حدة. 

2- على الباحث تتبع إقحام وتفاعل هذه الظواهر في حياتنا 

المقالية جعد انج a‏ لا هر كدان نمي 


تخص الباحث نفسهء وحياته هو. 


3- استعارة المبادئ الرئيسة للفينومينولو جيا من هوسرل» 


O‏ وهي تعليق أحكام القيمة» واعتماد الموقف المحايدء 
وعمق الرؤيا. 
aE‏ 4 تشخيضن الغلاقآت السوية:» ومعتى المغلوماتة وعدا 
فينومينولوجيا الدين يعني المضيّ قدماً نحو بحث مهم شامل لجوانب مختلفة 
تعمل معا. 


ديعم هذ على غ ف القن امسن سحا تحت الاو الو الى تسو 
الفهم» وسيكون هذا بمثابة المظه أو الظاهرةء وهو البوحء أو الإفشاء. الذي ا 
من دراستنا للظاهرة. 

6- يجب ألا يعمل الباحثون الظاهراتيون في الأديان بمعزل عن علم الآثار» والتاريخ, 
والفلسفة؛ وغيرها؛ لأن هذه العلوم ستعمل على إضفاء الموضوعية لدراساتهم» وستغذي 
بحوثهم بحقائق كثيرة» شرط أن يتحول البحث الظاهراتي إلى نوع من الخيال. 
استقى فان در ليو هذا العلم. فضلاً عن جهوده الشخصية المتميزة» من مرجعيات سبقته 

تمثلت في جهود مارتن هايدغر في الظاهراتية» ومن فيلهلم دلتاي ")اا0 «معطاالالا) في التأويل 

(هرمينوطيقا)» فأثْرَتُ أعماله ومخططاته العلمية» وتعريفه للعلوم الإنسانية» الذي اعتمد على 
العلاقة بين التجربة» والانطباع» والفهم» جسده في ثلاثة مستويات هي : الخفاء» والظهور 

النسبي» والشفافية النسبية» التي نتجه نحو كشف المستوى الأساس للظاهرة الدينية. 
كان فان در ليوء مثل کریستینسن» قد تقضّى مفهوم رودولف أوتوء الذي استعاره من هيغل» 

حول المكونات الرئيسة للدين» عندما تصبح متعالية في عقل كل إنسان لتكوّن المقدس» الذي 

يرتبط بالرهبة» والخوف. وهناء يستحضر عمل كيركغور حول جملة هايدغر (إن ما يثير الفزع فينا 
هو نفسه الذي يسري في العالم)؛ على الرغم من أن فان در ليو يعترف بان هذا المفزع هو نفسه 

الذي يعمل على رعايتنا جنباً إلى جنب مع الكائنات الأخرى. 


غلاف كتاب 


سر اللاهوت 


علم الأديان 


إن كل خبرات الكينونة في العالم هي» في نهاية 
صراحة أم 5 ولذلك فان الإنسان» على هذا الأسناين» هو 
الإنسان المتدين (6/191005 210000). الذي هو عكس 
الإنسان المهمل .(Homo negligens)‏ 

إن مهمة الظاهراتية الدينية تكمن في تفسير الطرائق 
المختلفة» التى يظهر فيها المقدس للإنسان ی العالمء 
والطرائق» التي يفهم فيها الإنسان كشف ورعاية المقدس له. 
- تأريخ الأديان: 

شغل تاريخ الأديان الاهتمام الثاني من اهتامات فان در 
ليو» وقد جسده فى مؤلفاته (المسيحية التاريخانية»› مقدمة 
في تاريخ الأديانء الهمجي والدينء أديان العالم في 
جزءين)» فقد تناول تاريخ الأديان منذ الأديان البدائية» 


مروراً بالأديان الشرقية القديمة والغربية القديمة عند الإغريق والرومان» وصولاً إلى اليهودية 
والمسيحية. وعلى الرغم من موضوعية فان در ليو إلا أنه كان منحازاً بشكل واضح إلى 
المسيحية» وهو أمرٌ لا يليق بعالم أديان» وربما جاء ذلك بسبب تربيته الدينية» وعمله باللاهوت 
المسيحي» والطقوس المسيحية. 
أمَا أهم المفاهيم الدينية» التي تناولها فان در ليو بالبحث» فهي (التصوّفء العقل البدائي» 
الخلودء القيامة» الطقوس» اللاهوت السري)» وهي التي أثرّت بحوثه في كلّ من علم الأديان» 
وتاريخ الأديان. 


° 
کړه 


كتبه : 


الأداء الديني في الأهرامات المصرية: (1961م). 


مقدمة في تاريخ الأديان: (1924م). 


التصوف: (1925م). 


مقدمة في فينومينولوجيا الدين: (1925م). 
الآلهة والناس في هيلاس (اليونان): (1927م). 


بنية العقل البدائي: (1928م). 
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- كلمة تمهيدية للترجمة الهولندية لفكرة المقدس عند رودولف أوتو: (1928م). 
- الطرق والحدود (دراسة عن العلاقة بين الدين والفن): (1932م). 
- فينومينولوجيا الدين: (1933م). 
- الخلود أو القيامة: (1933م). 
- مقدمة في علم اللاهوت: (1935م). 
- الهمجي والدين: (1937م). 
- عاطفة باخ: (1937م). 
- توازن المسيحية: (1940م). 
- الناس والدين: (1940م). 
- الطقوس: (1940م). 
- أديان العالم: في جزءين: (1941-1940م). 
- توازن هولندا: (1944م). 
- عاطفة القديس جون باخ: (1946م). 
- مدخل إلى فينومينولوجيا الدين: (1948م). 
- سر اللاهوت: (1949م). 
2- المنهج التأويلي (هرمينوطيقا الأديان): 
« فريدريش شلايرماخر (1834-1768م): 

فريدريش دانيل أرنست شلايرماخر رجل دين بروتستانتي 
ألماني» يُعدٌ الأب الأول للهرمينوطيقاء نظرية فلسفية» وليس تفسيراً 
دينياً. وبظهور أفكاره العميقة فلسفياً عن الدين» يكون البحث في 
الأديان (وهو في القرن التاسع عشر) قد دخل منعطفاً مهماً. وهو 
نهاية المدرسة العقلية لدراسة الأديان» التي بدأت مع ديكارت» 
وبزوغ المدرسة الحدسيةء فقد قال شلايرماخر: اليس هدف الدين 
تفسير الكون, أو البحث عن الحقيقة المطلقة» كما تفعل 


الميتافيزيقا 1 و إصلاح العالم» 1 : نواميس أخلاقية» ولكنه Friedrich Schleiermacher‏ 


يعتبر أن الدين» في جوهره؛ ليس فعلاً» أو فكراً» وإنما هو تأمل حدسي وشعور. إذاًء فالمجال 


الخاص بكل حياة دينية يكمن في روح الإنسان» حيث هناك يتجلى الدين (بالخاصية المميزة التي 
يتمظهر عبرها ممتزجاً بوظائف الروح كافة» ومحولاً كلّ نشاط إلى حدس متطلع للامحدود)» 
فمختلف الأديان لها منبع موحّد. ذلك الإحساس بعالم لا محدودا (مسلان: 2009م: 52). 
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إن الجهد الكبيرء الذي قام به شلايرماخرء يتجلى واضحاً في إيقافه النهائي لمدّ المدرسة 
العقلية للدين » وجعل الدين من مكونات الحدس والشعور عند الإنسان» فهو لم يخضع لشروط 
المدرسة الطبيعية؛ التي فصلت بين العقلية والجمادية؛ بل هو وضع تفسيره الخاص والعبقري 
للأديان» بعيداً عن أمواج المدّ الفلسفي المتغير المدارس» فهوء عن طريق التأويل 
(هرمينوطيقا)ء يكونء أولاء قد ابتكر منهجه الخاص» الذي سنجد صداه واضحا في (عصر ما 
بعد الحداثة) لاحقاًء ويكون ثانياً قد ابتكرء وأسس علم التأويل (هرمينوطيقا)» بعد أن عزله عن 

حقل الدين» أولاء ثم عن حقل الفلسفة. 
إن الدين» عند المؤسس الأول للهرمينوطيقاء نظرية فلسفية» هو خضوع الروح للامتناهي» 

وذلك لحظة جمعها بين الحدس والإحساس» حدس من طرف المتناهي للامتناهي» وإحساس 

اللامتناهي بالمتناهي. يوجد الدين فوق تناول المعرفة الموضوعية» وبعيد عن تشويهات الممارسة. 

وليس في متناول إدراك الفكر التأملي. يتكوّن الدين» تجربة أصلية» من عنصرين متنافرين هما : 

الحدس والإحساسء الظاهر والباطن» المصرح والمضمرهء البيان والعرفان» البرهنة والحجاج» 

إنه انغماس بالروح في العمق بقصد الاتحاد بالمطلق. يرجع الدين إلى طبيعتين: 

- طبيعة خارجية هي العبادات» والطقوس. والشعائر. 

- طبيعة داخلية هي التأمل الباطني» ومعايشة لحظات الانبثاق الأولى» وتجلي المطلق للخلق. 
يكون الإنسانء أثناء التجربة الدينية» في الوقت نفسهء مرآةٌء وانعكاساً للكون» ولكنه 

مغمور بالإحساس بعظمة المطلق» ويشعر باحترام كبير لكل ما هو أبدي وجليل. إن المفاهيم 

الدينية» والمعتقدات الموروثة» ثانوية بالمقارنة مع التجربة الدينية الحية العفوية والمباشرة» 

والتي يشعرء من خلالهاء المرء بصلة مباشرة بمبدته1". 
تتجلى منجزاته الفذّة في نقاط أساسية هي (إضافة إلى ما ذكرناه): 

1- تحويل الدين من نصوص مقدّسة ولاهوتية إلى خطاب يتضمّن: (الكتابةء والقراءة 
والإصغاءء. والفهم). رلك ون فو أرما مؤسس فكرة الخطاب (156لام01500)» 
ودرجها في حقل الهرمينوطيقا أولاً. 

2- مكونات الدين خارجية (عقائد» وطقوسء وقصص) تتجلى فيها أمور مثل: وجود الله 
والخلود» والمعجزات» والوحي» والنبوة» وغيرهاء وداخلية (باطنية) ينسحب فيها الإنسان 
عبر (الحدس والشعور) للمشاركة في المطلقء حيث الإنسان يحدس المطلقء والمطلق 
يشعر بالإنسان. 


(1) الخويلدي» زهيرء الحاجة إلى الإيمان في عصر ما بعد الدين» تاريخ الاقتباس: 12/ 1/ 2015م» موقع 
إيلاف : http://www.elaph.com/Web‏ 
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3- الدين العالمي يجمع كل الأديان» وكل (الكفار) في الماضي والحاضرء وكل اختلاف في 
الأديان يعود إلى التعصب والإيديولوجيا الدينية. أمّا جوهر الدين» فيقوم على (الحدس 
والشعور)؛ وعلى المحبة» والتوق إلى ذلك اللامتناهي. 

4- التأويلية تكون من خلال فهمين؛ الأول: لغوي» والثاني: نفسي» فمن خلال اللغة المكتوبة» 
أو المنطوقة» تنتقل المكونات النفسية للكاتب» وهذا يعني أن عليناء أيضاًء استخدام التحليل 
اللغوي والنفسي لاستنطاق النص. وبعبارة أخرى» يكون الخطاب» أو النصء وسيطاً لغوياً 
ينقل فكر الكاتب إلى القارئ وتكوينه النفسي. والتأويل يعمل على الجانبين. 
«ذهب شلايرماخر» في كتابه (أحاديث عن الدين) ٠‏ إلى القول بوجود (دين عالمي). وبذلك 

أصبح من المستطاع انطواء جميع (كفار) العصور الغابرة» وزنادقتهاء ورافضي وجود آلهتهاء 

تحت لواء هذا المثل الديني الأعلى. وذكر شلايرماخر أن سائر الاختلافات الدوغمائية تبدو غير 
ذات موضوع في ظلٌ وجود مشاعر دينية حيّة وحقيقية. إن الدين الحنٌّ يقوم على المحبّة» ولكنّ 

هذه المحبّة لا تتجه إلى هذاء أو ذاك» أو إلى موضوع متناوء أو خاصء إنها تتجه إلى العالم» 

إلى اللاتناهي. في هذا السياق: (دين دون إله يمكن أن يكون أفضل من دين له إله)» ويقصد 

بذلك أن إدخال الله إلى العالم هو أفضل من وضعه في مكان ما خارجه. مهمّة الدين مساعدة 
الإنسان أثناء سيره في الكون» ولذلك ينصح بتعلم الإنسان للدين» ولا يكون تعلمه عبر حفظ 
جملة من القواعد والتطبيقات المتماثلة؛ بل من خلال إيقاظ مجموعة من الاستعدادات في 

وجدان الإنسان تؤمّله للاطلاع على العناصر ما فوق طبيعية". 
ويرى ميشيل مسلان أن شلايرماخر «قد أبرز أن البحث عن غائيّة الطقوس والرموز لا يمكن 

أن ينفصم عا يشكل الطبيعة الخاصة لكل تجربة» كما لكل إبداع ديني» فليس بالإمكان فهم 

المقدّس. وأصناف تمظهراته في غياب إيلاء الاهتمام للمقدمات الدينية. فكل اختزال إلى أنماط 
من جنس مغاير يخفي تفهم الظاهرة. فهل من الممكن التوفيق في اكتشاف روح الدين؟ -في آخر 

تحليله- لا أرى ذلك» ولكن أعتقد أنه ليس بالإمكان تفهمه إلا عبر شكله الخاص» (مسلان: 

9م 63). 
«قام شلايرماخر بتوسيع مهمة الهرمينوطيقا من دائرة المكتوب لتشمل الخطاب بشكل عام 

بما في ذلك المحادثة والإصغاء؛ ودعا إلى فهم النصوص الدينية خارج إطار المذهب» والتزم 

بفنَ في الفهم يجمع بين التأويل النحوي القواعدي. والتأويل النفسي الجمالي» في إطار حركة 
دائرية بين الكل والأجزاء» وينطلق من مبدأ شهير يقوم على التماهي بين الكاتب والقارئ؛ أي 

أن المؤول يفهم النص تماما مثلما قصد مبدعه. 


(1) المرجع نفسه. 
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اللافت للنظر أن تعريف شلايرماخر للدين» في نهايات القرن الثامن عشرء على أنه (الشعور 
بالعجز المطلق) وقع التخلي عنهء وإهماله بعد الثورة العلمية» وسيادة الحداثة» ومبادئ التنوير» 
لاسيما أن الإنسان» بعد كل القدرة على السيطرة والتحكمء التي حصل عليها في العصر 
الحديث. نتيجة التطور العلمي والتقني» لم يعد بحاجة إلى الدين» وما يتضمنه من مقدس 
ا 


« ديفيد فريدريش شتراوس (874-1808 1م( : 

اهتمٌّ شتراوس بتأويل الكتاب المقدس» وشدّد على عدم ثبات 
المعنى» وكان عمله ينصبٌ على تحديد عمليات التأويل في سلسلة 
من الإجراءات. وينتمي شتراوس إلى مدرسة توبنغن التأويلية» التي 
سيستند إليها أرنست رينان» وهم يرون أن الأناجيل الأربعة الرسمية 
لا تمثل حقيقة أصول المسيحية الضائعة. أمّا رسائل بولس» فهناك 
أربعة منها حقيقية. وقد وقف شتراوس في وجه المذهب العقلي في 
تفسير الأناجيلء وأكّد أن معجزات الأناجيل ما هي إلا أساطير 
يجب فهمها خارج التاريخ وتقشيرها للوصول إلى جوهر نشوء ا 
المسيحية وتعاليمها. David Friedrich Strauss‏ 

كان شتراوس فيلسوفاً ألمانياً هيغلياً. ثم أصبح وظنيا لبيزاليا 
بعد عام (1866م). في كتابه (حياة المسيح). حاول ألا يطابق بين الدين والفلسفة (كما فعل 
ذلك هيغل)» ورأى أن العقائد الدينية لا يمكن أن تتحوّل إلى مفاهيم فلسفية» دون أن يتغيّر 
ليا واهتمٌ برسم صورة المسيح التاريخية» ونفي صورته الإلهية» وكانت أعماله» في 
مدرسة توبنغن الألمانية» ثورة في دراسة العهد الجديد والمسيحية المبكرة» بل كل الأديان 
القديمة. 

لم ير في الأناجيل رموزاً فلسفية؛ بل رأى فيها أساطير لها أصلها فى النبوءات المسيحية» 
وتعثر عن أعشاق آمال الحياة اليهودة وا صر شع اومن على أن EEL‏ 
الفلسفة» وبهذا قوّض التناسق الذي أقامه بين الاثنين. وأكّد شتراوس أن الإنسانية كلها وحدها 
تعطيء في مجرى التطور» صورة كاملة لله» وبهذا فتح شتراوس الباب أمام هجوم عام على 
الهيغلية من جانب اليسار الهيغلي'©. 


210 المرجع نفسه. 
(2) أندراوسء. خليل: 2007م» موقع مركز دراسات وأبحاث الماركسية واليسار» تاريخ الاقتباس: 5/12/ 
3 201م « http://www.ahewar.org/lc/default.asp‏ 
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ه فيلهلم دلتاي (1911-1833م): 

عد دلتاي واضع الأساس للعلوم الإنسانية من خلال كتابه (نقد 
العقل التاريخي). اهتمٌ دلتاي بفلسفة التاريخ» وبالتأويل» ويعذه 
الكثيرون رائدا لتيار فلسفى هو (فلسفة الحياة). الذي ظهر فى 
المرحلة الإمبريالية عند ور والبراجماتية» Ty‏ 
وهو يؤكّد تفسير الحقيقة بوساطة الحياة» أو التجربة الحية» التي 
تعدّ الحركة» والصيرورة» والبيولوجيا أهمٌّ عناصرهاء فهي أساس 
المعرفة» ويعد التاريخ مجسدا للحياة» وليس لغيرها. 

ويُعَدٌ دلتاي أوّل من أطلق مفهوم (الهوية)» وكذلك يُعَدٌ بن ق 
الباحثين المرسخين لعلمية العلوم الإنسانية» التي تميز بها في القرن Wilhelm Dilthey‏ 
التاسع عشرء فقد كان يسعى لتنظير وشرح إبستمولوجيا العلوم 
الإنسانية التي كان يسميها (علوم الروح)؛ بل إنه» في كتابه (حول دراسة تاريخ علم الإنسان). 
أسس سايكولوجيا العلوم الإنسانية» التي تقوم على الفهم. وكانء في كل جهوده الفلسفية» 
يحاول الوصول إلى قراءة تأويلية أصلية تقوم على علاقة (الشرح والفهم). 

الإنسان. عند دلتاي» كائن تاريخي يفهم نفسه من خلال التجارب الموضوعية للحياة» لا 
التأمل العقلي» وماهيته ليست أشياء محدّدة سلفاء فهو يفهم نفسه بطريق غير مباشر» عن طريق 
(تأويل) اعات الا الع تنتمي: إلى 'الماضيء انارت ننه ليش شى موضبوعيا في 
الماضي؛ بل معطي متغيّر: إثنا نفهم الماضي» في كل عصرء فهمأ جديداً من خلال التعبيرات 
الباقية لناء ويكون فهمنا للماضي أفضل كلما توافرت شروط موضوعية في الحاضر شبيهة بما 
كانت في الماضي. (عبد الله: 2002م: 10). 


في كتابه (ميلاد الهرمينوطيقا) (1900م). اصطدم دلتاي بالمدرسة الوضعية الألمانية» وقدّم 
نوعا من المقاربة التقويمية» التي تقوم بها الذات. والتي تنسلخ مع الموضوع عن الارتباطات 
الزمكانية» نحو بعدٍ لا تاريخي» وهكذا يتحوّل النص من وثيقة إلى تحفة. 

وقد أصبح التاريخ حقله المعرفي المفضل E‏ الم وتتوطيفا الا قوفن المشكرة 
الفلسفية المتمثلة في وضع الخبرة الفردية التاريخية في فهم عام واضح يفترض أن تكوّن الطبيعة 
الإنسانية فيه الوعي الشمولي التاريخي؛ أي: نمط المعرفة". 


(1) ماكلين» إيان: 2009م» جنة التأويل» ترجمة خالدة حامدء تاريخ الاقتباس: 12/ 5/ 2013م» موقع جهة 
الشعر : http://www.jehal.com/Jehaat/‏ 
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سعى فيلهلم دلتاي «إلى جعل الهرمينوطيقاء بالنسبة إلى العلوم الإنسانية 
.)Geisteswissenschaften)‏ رديفا للمنهج العلمي بالنسبة إلى العلوم الطبيعية» وهو يرى التفسير 
(1303100م6) النمط الملائم لفهم العلوم الطبيعيةء في حين أن الفهم (006/5]870109) هو 
النمط الملائم للعلوم الإنسانية. ويرتبط الفهم بخبرة الذوات والعقول الأخرى أكثر من ارتباطه 
بخبراتنا وعقولناء فهو يعتمد على غزارة معنى أشكال التعبير كلّهاء التي تكون فيها الخبرة 
(ونعني» هناء التعبير المكتوب» على وجه الخصوص). 

ومن الجدير بالذكر أن التأويل هو الذي يهب غزارة المعنى للتعبير. ويرى دلتاي إمكانية 
وجود الحقيقة في مثل هذا التأويل» بقدر وجودها في تفسير العلوم الطبيعية. وقد أصبح التاريخ 
حقله المعرفي المفضل لممارسة الهرمينوطيقا؛ لأنه فرض المشكلة الفلسفية المتمثلة بوضع 
الخبرة الفردية التاريخية في فهم عام واضح يفترض أن تكون الطبيعة الإنسانية فيه الوعي 
الشمولي التاريخي؛ أي: نمط المعرفة"". 

رلا تعد ات وطاق كر ف تا ميش علي الأدناقى:] له إا رتا إلى أن الم فا 
التاريخية قادرة على تناول الأديان كحوادث تاريخية» وهو ما كان يراه دلتاي. 
ه بول ريكور (2005-1913م): 

فيلسوف فرنسي قام بربط المنهج الظاهراتي (الفينومينولوجي) 
بالمنهج التأويلي (الهرمينوطيقي). وله اهتمامات بنيوية» ونظريات 
في السرد» وأشهر كتبه (نظرية التأويل - التاريخ والحقيقة» الزمن 
والحكي» الخطاب وفائض المعنى)ء وبذلك فهو يعد فيلسوف 
ظاهريات تأويلية» مثل مارتن هايدغرء وهانس جورج غادامير. 

وُلِدَافيقرنسا(فالنس): وأسِر في الحرت «العالمية البانية» - 
وبقي سنوات في السجن. حصل على الدكتوراه عام (1950م)» عن E E‏ 
فلسفةالإرادة» وترجمة كتاب (الأفكار) لهوسرل. درس فى 
جامعات فرئسية وأمريكية» وترجيت. أغناله إلى أغلب:اللغات ال ومح شهادات دكتوراه 


فخرية» وجوائز أكاديمية عديدة. 


لامس ريكور الأديان» وبشكل خاص الدين المسيحى». فى منهجه الظاهراتى التأويلى, 
عندما وجد ااا نكمي کل را فالإنجيل» فى حد ذاته» تأويل للتوراة: (اتوجد» 
إذاً هرمينوطيقاء في نظام المسيحية؛ لأنْ الإعلان هو إعادة قراءة لكتابة قديمة. وإنّه لمن 


6210 المرجع نقسه. 
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العدمتن أن الأرتواكسية قد قاويك» يكل كواعاه عبر ا ازات من مارسيون إلى الختوضية: 
التي تريد أن تقطع الإنجيل عن رباطه الهرمينوطيقي مع العهد القديم. فلماذا؟ ألم يكن من 
الأبسط الإعلان عن الحدث في وحدتهء وهكذا يتم تخليصه من غموض تأويل العهد القديم؟ 
ولماذا اختار الإعلان المسيحي أن يكون هرمينوطيقيا ؛ إذ يرتبط بإعادة قراءة العهد القديم؟ لقد 
كان ذلك جوهريا لإظهار الحدث نفسه» ليس بوصفه هجمة غير عقلانية» ولكن بوصفه إنجازا 
لمعنى سابق بقى معلقاً. ويتلقّى الحدث نفسه كثافة زمنية؟ إذ يتأصّل فى علاقة دالة من (الوعد) 
إلى (الإنجاز). واد الحدث؛ إذ يدخل هكذا في اتصال تاريخي» ا ا في ارتباط 
جلي. ويتأسس بين العهدين تنافر هوء في الوقت نفسه» تناغم بوساطة التحويل. وتثبت هذه 
العلاقة أن الإعلان يدخل عن طريق هذا الالتفاف لتأويل الكتابة القديمة فى شبكة من الجلاء 
وبذاء يصبح E e E id‏ ا نش کن 
نحو غير مباشر بوساطة تحويل القديم إلى جديد؛ يهب نفسه لعقل العلاقات. فلقد كان المسيح - 
يسوع هو نفسه تفسيراً ومفسرا للكتاب» وإنه ليتجلى بوصفه لوغوس؛ إذ يفتح فهم الكتابات» 
(ريكور: 2005م: 440). 

وهو يرى» أيضاًء أن التوراة أنتجت بتأويلها المسبح نفسه. وبهذه الرؤية» يكون بول ريكور 
فدهت تسد فالمسيح صنعته التوراة بالتأويل» والمسيح صنع التوراة من جديد عن طريق 
التأويلء فأنتج العهد الجديد؛ لأنه فسر ما حصل قبله بطريقة مختلفة : «الوضع الهرمينوطيقي 
نفسه للمسيحيةء أريد أن أقول إنه يستند إلى التأسيس البدائي للإعلان المسيحي» ويجب الصعود 
بالفعل إلى سمة الشهادة في الإنجيل. فالإعلان ليس تأويلاً للنص» ولكنّه إعلان لشخص. 
وبهذاء فإن التوراة ليست كلمة الله» ولكنها يسوع المسيح. ولكن ثمّة قضية تلد وتعاود الولادة 
بسبب أن هذا الإعلان هو نفسه قد تم التعبير عنه في الإعلان» وفي القصصء وسيعبّر عنه قريبا 
في النصوص. التي تشتمل على أوّل مجاهرة بالإيمان للأمة» وهذا يعني إذأء أنها تضم أول 
طبقة للتأويل. فنحن لم نعد هؤلاء الشهود الذين رأواء ولكننا أولئك الحضور الذين يسمعون 
الشهادات. ومنذ ذلك الوقتء لم يعد بمقدورنا أن نعتقد إلا إذا سمعناء وإلا إذا أولنا نصا هو 
نفسه يُعَدٌّ تأويلاً مسبقاً. باختصار» نحن نقيم علاقة هرمينوطيقية» ليس مع العهد القديم فحسب»ء 
ولكن مع العهد الجديد نفسه» (ريكور: 2005م: 443). 

يسهم ريكور في فهم جوهر الدين» ويرى أن المقدس يتكوّن من قطبين هما: (المحرم 
والملاذ)؛ أي: بشكل أدق: المقدس والحماية؛ ١لأنهما‏ يمثلان القطعتين الرئستين للدين: 
المحرم والملاذ. ويحدّد هذان المعنيان الأساسيان قطبي الشعور الديني» على الأقل في شكله 
الأكثر سذاجةء والأكثر عنفاً: الخوف من العقاب» والرغبة في الحماية. ومن جهة أخرى. إن 
الذي يهدّد ويعزي هي صورة الله نفسها. ويعني ذا ان ا الدين بوصفه بنية عتيقة 
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للحياة. التي يجب تجاوزها على الدوام عن طريق الإيمان» والتي تستند إلى الخوف من 
العقاب» وإلى الرغبة في الحماية. ويمثل الاتهام والحماية -إذا جاز لنا القول- (النقاط العفنة 
من الديخ)+ بالمعتن الى سكن فيه "قال مارك الین شه اة العفنة اة .وهنا بعد 
الإلحاد سبب وجوده» وربّما يكشف عن معناه المزدوج» بوصفه هدماًء وبوصفه تحريراً. وهناء 
أيضاء يشق الإلحاد الطريق لإيمان يكون موقعه بعيدا عن الاتهام والحماية. وهذا هو ضرب من 
الجدل أريد أن أسبره في هاتين الدراستين؛ أمّا الأولىء فتصب في الاتهام» وأمّا الثانية ففي 
المواساة» (ريكور: 2005م: 504). 

وينتقد فرويد ونيتشه» ويصف مشروعهماء على الرغم من جدله العلمي والفلسفي». نه ينحو 
نحو الإلحادء فهما يريان أن المعنى المخبوء للأخلاق الدينية مخبوء بعيداً» ويتطلب نوعا خاضا 
للتفكيك يسمّيه ريكور اختزالاً في التأويل مكوناً من (فقه اللغة» وعلم الأنساب)» ويؤدي إلى 
أصل اشتغل عليه فرويد بصفة (الليبيدو)» بينما اشتغل عليه نيتشه بصفة (إرادة القوة). ويرى 
يكرد أن مقي دي عاك يعدن مسق م اعدو لذ اللا نوكه ويرك أن قتا الست 
هو الملحد (أيَاَ كان)؛ بل هو العدم الخاص الذي يسكن في قلب المثال» والنقص المطلق للأنا 
الأعلى (ريكور: 2005م: 556). 

وهو يرى أن كلّ ما فعلته المناهج. وضمنها التأويلية» وما فعلته الفلسفة أساساً. لم يستطع 
أن يقدم الحلول الكافية لموضوعاتٍ ظلت مغلقة في الدين؛ فهو يرى أن «المنهجيات المختلفة 
تقسمها منهجية ظاهراتية» ومنهجية هرمينوطيقية» ولكتنا لا نستطيع أن نختبئ إلى ما لا نهاية 
خلف هذا الجنس من الجواب الذي يتجتب مسألة الثقة: أي: ماذا عن الواقعيات نفسها؟ 
والسبب أخيراً» لأ الاقتصاد هو اقتصاد الرغبة» والظاهراتية هي ظاهراتية الروح» 
والهرمينوطيقا هي تفسير الصور الدينية. فكيف تتسلّل الرغبة» والروح» والله؟ ويقول آخر: ما 
سبب التوازي للبنية وللقضية بين الحقول الثلاثة التي تمّ النظر فيها؟ إن ما يطلبه هذا السؤال من 
الفيلسوف لا شيء أقل من هذا: أن يعيدء بجهود جديدة» تناول المهمة التي اضطلع بها هيغل 
في القرن الأخيرء وهي مهمة لفلسفة جدلية تضطلع بتنوّع مستويات التجربة والواقع في وحدة 
نسقية. وما دام الحال كذلك» يجب» بمجهودات جديدة» أن يعاد الآن تناول العملء هذا إذا 
كان صحيحاًء من جهة أن اللاوعي يجب أن يكتب في مكان آخر غير مقولات الفلسفة الفكريةء 
وأن الرجاءء من جهة أخرى» مقدر لفتح ما يريد النسق أن يغلقه. هذه هي المهمّة» ولكن من 
يستطيع اليوم أن يضطلع بها؟» (ريكور: 2005م: 557). 

كان بول ريكور يرى أن الهرمينوطيقا انقسمت إلى نوعين؛ الأولى فلسفية» والثانية دينية» 
وقد عالج هوء من جانبه» في كتابه (من النص إلى التمثيل)؛ الهرمينوطيقا الدينية» عبر تحليله 
للتوراة» وأحدائها. ويوضح» عبر السرد التوراتي» أن إله التوراة مختلف كليا عن إله الفلسفة 
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الإغريقية؛ لأن لاهوت التقاليد -كما يسميه- لا يعرف شيئاً عن مفاهيم العلّة؛ والأساس» 
والحوسن لقد أزاة ركوو أو ال واحدا كينا ناه ناك اله اسر دة ت الاذهركة 
التي توازيها. وبإمكان العمل نفسه أن يتمّ مع الأشكال الأدبية الأخرى» لإبراز التوترات الموازية 
لتقابل البنيات فى الخطاب اللاهوتى نفسه. من هذا المنظورء يعد التوتر بين السرد والتكهّن 
وا ويتمدة التعاروض بين شكلين أدبيين نكل الأخبان» رشكل الوخى-ه إلى إذراك 
الزمن. الذي يدعمه بحل هفنا + ويفككه الآخرء وإلى معنى الريانى» الذي يقدم التناوب إمكانية 
اشتغال الأحداث المؤسسة لتأريخ الشعب» وينشر التهديد بالحدث المميت. مع التكهّن» لا 
يمكن إطلاقاً للبعد الخلاق أن يلمس إلا فيما وراءٍ هو الظلمات؛ وعلى إله الخروج أن يمسي 
إله المنفى» إن شاء أن يبقى إله المستقبل لا إله الذاكرة فحسب» (ريكور: 2001م: 93). 


5 أهم كتب بول ريكور: 
- فلسفة الإرادة: (1: الإرادي واللاإرادي (1950م)» 2: التناهي والإثم). 
- رمزية الشر: (1960م). 
- التاريخ والحقيقة: (1955م). 
- نظرية التأويل: (1976م). 
عم ر التأويلات: (1969م). 
- الزمان والحكي: (ثلاثة أجزاء) (1985م). 
- مدخل إلى التأويل الكتاب المقدس: (1980م). 
- محاضرات في الإيديولوجيا واليوتوبيا: (1985م). 
- دراسات هرمينوطيقية: ترجمه إلى العربية د. منذر عياش» (2005م). 
- من النص إلى الفعل: ترجمه محمد برادة» وحسان بورقبة» (2001م). 
- نظرية التأويل (الخطاب وفائض المعنى): ترجمه سعيد الغانمي» ط2. (2006م). 
- بعد طول تأمل (السيرة الذاتية): ترجمه إلى العربية فؤاد مليت» (2006م). 
3- المنهج الدلالي (سيميولوجيا الأديان): 
ظهرت السيميائية منهجاً حديثاً» مع بداية القرن العشرين» مع العالم السويسري الألسنيء 
فردينان دي سوسير (1913-1857م)» والفيلسوف المنطقي الأمريكي تشارلز بيرس (1839- 
4م أما الجيل الثاني من السيميائية» فكان مجموعة من الذين تخصّصوا بدقائق تفصيلية في 
السيميائية» مثل: رولان بارت» أمبرتو إيكوء أ. ج. جريماس» جوليا كريستفا... إلخ. 
وهناك مرادفات كثيرة للسيميولوجياء مثل: العلاماتية» الدلالية» الإشاراتية» الرموزية» علم 
السيمياء... إلخ» لكنّ هناك مَّن يرى أن النظرية العامة للعلامات والرموز تسى (السيميائية»» 
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بينما نظرية العلامات ذات المضامين الدلالية تُسمَّى (سيميولوجيا). وبشكل عام» هي تنظر في 

الخصائص . رالقوانين» والعلاقات الاجتماعية» والاصطناعية. ومنها الأديان. 
الماك ر و ا ا وهر ف ا ا 

أنها قادرة على دراسة كل العلوم» وأنظمة الحياةء باعتبارها أنظمة سيميائية. 
أمَا أهم المدارس السيميائية» التي اشتغلت على حقول كثيرة» مثل: الأدب» والفن» ثم 

يأتي الدين كأهمّ حقل سيميائي» فهي كما يأتي : 

هات اللئة وهي ا ى موسر | لذ بدك اة اج ل ماي تيل هي الأب 
الأكبر للسيميائية كلهاء فاللغة نظام سيميائي فريد من نوعه نحتته آلاف السنوات ببراعة 
E‏ 

2- سيميائية الدلالة: كل العلوم الإنسانية وحقولها تدرس الواقع باعتباره دلالة» ومعنى» ويقود 
هذا العلم رولان بارت. 

3- سيميائية التواصل (اتجاه التواصل): الذي يمثله بريتو» ومونان» وبويسنسن» ومارتينيه» 
ويهتم بالوظيفة التواصلية الإعلامية للعلامات. فالعلامات تنتعش في الوسط الاجتماعي. 
وتكون لها وظيفة تواصلية. 

4- مدرسة باريس السيميوطيقية : التي تضمٌ جريماس» وميشيل أريفي» وكلود شايرول» وجان 
كلود لوكي» وهي تركز على الأنظمة الدلالية للعلاقات» وعدم الاهتمام بالأنظمة الشكلية 
لها. 

5- السيميائية الرمزية: التي يقودها مولينوء وهو يهتم بالعالم الرمزي في الأسطورة» واللغة» 
والأدب» والدين» والفن» وترى أن وظيفة الرمز تكون فى ثلاثة مستويات هى : (الشعري» 
ا 1 1 

6- السيمياء التداولية (البراجماتية): التى انبعت مدرسة بيرسء والتى ترى أن كل ما نحن فيه 
يخضع إلى سيرورة دائمة تسمى ا .(Simiosig‏ ۰ 

7- السيمياء الثقافية. 

8- سيميولوجيا الأشخاص. 

9- سيميولوجيا الأديان... إلخ. 
«ويعرّف أمبيرتو إيكو (200 05810لا) العلامة بأنها حركة (0885186) تستهدف تحقيق 

التواصل» ونقل معنى خاص» أو حالة شعورية لبات إلى مستقبل. ويميّز إيكوء في كتابه (نظرية 

السيميوطيقا) بين الدلائل الطبيعية» والدلائل غير القصدية...إلخ. وتناول بيرس العلامة في سياق 
منطقي دقيق يعتمد كثرة التفريعات والتقسيمات» ما يجعل فهم مفهومه للعلامة أمرا صعبا. وإذا 
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كانت العلامة عند سوسير ثنائية الطابع» فإنهاء من وجهة نظر بيرس» (علاقة ثلاثية بين ثلاث 
علامات فرعية تنتمي» على التوالي» إلى الأبعاد الثلاثة للممثّل» والموضوع, والمؤوّل). ويرى 
تودوروف ودوكروء في هذا السياقء أنّ الرقم (ثلاثة) بؤدي دوراً أساسياً في سيميوطيقا بيرس» 
مثل الرقم (اثنان) في سيميولوجيا سوسير تماما. إن مفهوم العلامة» في سيميوطيقا بيرس» 
متسعء حيث يشتمل» إلى جانب العلامات اللسانية» على العلامات غير اللسانية!". 
ه مارسيل موس (1950-1872م): 

عالم اجتماع وأنتربولوجيا فرنسي» اهتمٌ بالسحرء والتضحية› 
وتبادل الهدايا بين الثقافات والشعوب» ولعلّ أشهر كتاب له 
(الهديّة: أشكال ووظائف التبادل فى المحتمعات القديمة) 
(1923م). وهو صاحب التأثير لكر قن نشو الأتتربولوجيا 
البنيوية على يد كلود ليفي شتراوس. 

وَلِدَ في إبينال الواقعة في إقليم اللورين في فرنساء وكان من 
عائلةٍ يهودية متدينةٍ. وكان خاله عالم الاجتماع الكبير إميل 


دوركايم. سافر إلى بوردو» ودرس الفلسفة مع خالهء ٿم توجه نحو 

عند بلوغه الثامنة عشرة» رفض الالتزام الديني» وبقي هكذا طيلة حياته. وفي باريس كان قد 
أصدر» مع خحاله» مجلة حولية عن علم الاجتماعء وكان قد درس (تاريخ الأديان) فى المدرسة 
التطبيقية للدراسات العليا. 

سافر إلى لايدنء وبريداء وأكسفورد (حيث عمل مع إدوارد تايلور)» ثم درس النصوص 
السنسكريتية» وأصبح اا ألفريد فوشر لثلاثة أعوام (1902-1900م)» درس خلالها 
تاريخ الأديان» والفلسفة الهندية ما قبل البوذية. 

في عام (1901م). أصبح خليفة ل: ليون مارلير في كرسي الأستاذية لتاريخ أديان (الشعوب 
البدائية)» وبقي فيه طيلة حياته. مارس التدريس في الكوليج دي فرانس خلال الفترة (1930- 
9م .. وفي (1925م)ء كان قد أسّس ودرّس في معهد الأنثولوجيا في جامعة باريس. كان 
التصنيف البدائي). و(حولية علم الاجتماع). ودراسة الوثائق الإثنوغرافية العائدة إلى فرانز بواز. 


Marcel Mauss 


)1( أمعضشوء فرید» المنهج السیمیائی ٠‏ تاريخ الاقتباس : 5/ 1/ 2015م« موفع شىكة الآدب واللغة: 
http://www.aleflam.net/index.php/new-c/65-2010-01-22-09-44-30.html‏ 
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أما مساهماته الكبيرة في علم وتاريخ الأديان» فقد كانت من خلال كتبه عن (الأضحية» 
السحرء المظاهر الدينية» الصلاة» أسطورة إبراهيم). 

سانيا وعضواً في مجموعة دريفوس» وداعماً للزعماء الاشتراكيين» وللجاهات 
الشعبية» والحركات التعاونية» وكان من مؤيدي الليبرالية الاشتراكية. 

بعدّه المؤرخون مؤسساً للأنترُبولوجيا في فرنساء وأستاذاً لجيل جديد من الأنترُبولوجيين 
الفرنسيين» الذين أضافوا صفحة مهمّة من صفحاتها للإنسانية. 


- الهدية والحقائق الاجتماعية الشاملة : 

كان مشروعه الحقيقي في دراسة وتحليل الحقائق الاجتماعية الشاملة» وكان أفضل نموذج 
لهذا المشروع كتابه (الهدية: أشكال ووظائف التبادل في المجتمعات القديمة)» وقد استطاع 
دراسة الشكل والبناء القديم للتبادل عند شعوب بدائية وهندو أوربية» حيث كشف عن دائرة 
التبادل المكونة من ثلاث محطات هي : (العطاءء الاستسلام» إعادة العطاء). ويرى أن هذه 
الدائرة تكشف لنا موضوعاً دينياً» وأخلاقياً» وقانونياًء وأسطورياًء يتم من خلال الأسطورة» 
والخيال الثقافي. 

ويرى موس أن هذا التطوّر بتبادل الهدايا انتقل إلى العالم المعاصر؛ «حيث واصل الشكل 
القديم لنظام التبادل بقاءه» إلا أن السيادة أصبحت لأخلاق السوق» ويقترح موس عليناء من 
خلال مؤلفه (الهدية: أشكال ووظائف التبادل في المجتمعات القديمة) أن يتم الحذّ من فردية 
السوق» وذلك من خلال تأكيد الجانب الإنساني» الذي يعطي قيمة رفيعة للعطاء مقابل 
الاستهلاك» وهكذا يتضح لنا أن عمل موس» عدا أهميته الإثنوغرافية الكبيرة» يُعَذَّ أيضاًء أوْل 
دراسة منهجية ومقارنة ل: (تبادل الهدايا)ء بل بصفته تحليلاً مطوّلاً يكشف بوضوح العلاقة بين 
أنماط التبادل والبناء الاجتماعي)» (يتيم: 2009م: 102). 
- المرجعية الاجتماعية للطقوس والممارسات الدينية: 

أرجع موس الرموز» والطقوس» والممارسات الدينية إلى المجتمع» وليس إلى العقل أو 
الثقافة» وكان بضع التفسير الاجتماعي أولاً» قبل أي تفسير آخرء فقد كانت «الصلاة 
والأضحية» والسحرهء والهبة» مادة تحليل خصبة» حيث يؤكّد موس باستمرار الأهمية الثنائية 
لظو اشر الد رطا اا ا اع ال كه اذا رز هدر ودود الا فة دون خا عه بكري 
لأنْ دراسة عدد من المظاهر الشعائرية تشهد على الحضور الدائم للتجمعات البشرية» سواء 
ككتل متشكلة أم كمجتمع ممثل بوساطة التوسط مع المقدّس. فكل أضحية مسبوقة بطقوس هي 


عبارة عن استهلال للدخول المقدّس» تعزل مقدّمها عن عالم الناس اليومي» وتكون ملحقة 
بطقوس تطهير تعيد إدخال هذا الأخير في حظيرة القوم الناطق باسمهمء فالدينء إذاء ظاهرة 
اجتماعية مؤسسة على الأساطير» تكون عبارة عن معتقدات تقليدية متوارثة من عصر لآخر بين 
الجماعة» وكذلك على طقوس مرساة بفضل التقليد» (مسلان: 2009م: 80-79). 

أوضح كلود ليفي شتراوس أن قيمة أعمال مارسيل موس تتمثّل في كونه فتح باباً جديداً في 
وجه العلوم الإنسانية» ومكنها من التعالي على الملاحظة التجريبية من أجل الوصول إلى حقائق 
أكثر عمقاء وترك المعطيات المحسوسة» وضبط نظام ونسق العلاقات. ولكن» في الوقت الذي 
كان فيه على وشك الكشف عن العناصر الأساسية المكونة للحقيقة الاجتماعية» زاغ عن 
الطريق؛ ذلك أن موس ارتكب خطأء من خلال محاولته تفسير السبب الداعى إلى إعادة الهبةء 
اع عا ر ا و يدنه يمن يحض عليه إلى ع 
فلو كان موس أكثر تأنياً لفهم أن التبادل هو العنصر الأساس للظواهر التي كان يدرسهاء فمنح 
الهبة» وقبولهاء والرد عليهاء يمثل حقيقة واحدة هي التبادل. 

وحسب ليفي شتراوس» فان كل ما هو اجتماعي عبارة عن تبادل» أو مجموعة من 
التبادلات؛ تبادل النساء (القرابة)» والأشياء (الاقتصاد)» والكلمات (الثقافة)» التي ينبغي 
البحث عن أصولها في البنيات اللاواعية للروح' ". كان مارسيل موس ينظر إلى الرموز المقدّسة 


غلاف كتاب 
علم الاجتماع 


(1) السعدانى» خليل. كتاب الهبة لمارسيل موس» موقع أرنترويوسن: www.aranthropos.com‏ 
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بشكل خاص على أنْها القاسم المشترك بين كل البشرء وسيقوم ليعمق التحليل «من خلال تعميمه 
على جميع أشكال الرمزية» فالرموز المقدّسة, بالنسبة إليه» وهي: الطواطم» والرايات» 
والآعلام» ليست هي وحدها التي تنبثق من المجتمع؛ بل إن الأمر ينطبق. بصورة آعم على 
جميع التمتّلات الجماعية: القوانين» والقيم» والأخلاق» والمثل العليا... إلخ». 
ويلخص › ستة (1924م)» الاستنتاجات التي توصل إليهاء مع إميل درركايم» بقوله: «منذ 
وقت بعيد أصبحت ودوركايم نروج في دروسنا أن وحدة الشعور والتواصل بين البشر لا يتمان 
إلا عبر الرموز والإشارات المشتركة والقارة الخارجة عن الحالات الذهنية الفردية». ومع مارسيل 
موس» يتجاوز مفهوم الرمزية. وهذا على نطاق واسع› مجال الرموز المقدسة (الأساطير 
والطقوس الدينية) للتعريف بكلّ شكل من أشكال التمثيل الاجتماعي' ". 
* كتبه : 
- علم الاجتماع : الغرض والطبيعة: (1901م). 
- تصنيف بعض الأشكال البدائية: (مع دوركايم) (1902م). 
- الخطوط العريضة لنظرية عامة عن السحر: (مع هنري هوبير) (1902م). 
- في تغيرات مجتمعات الأسكيمو حسب الفصول: (1904م). 
- الهدية (Essai sur le don)‏ : (1924م). 
- الوطن: (1955م). 
- تقنيات الجسد: (1932م). 
- علم الاجتماع والأنتربولوجيا: (1936م). 
- بحث في الهبة: شكل التبادل وعلّته في المجتمعات القديمة: (1925م). ترجمه إلى العربية 
الدكتور المولودي الأحمرء ونشرته المنظمة العربية للترجمة» (2011م). 
۰ روبرت يال: 
ماساتشوستس» حيث تخرج في أكاديمية فيلبس أندوفر (1984م). وكلية الفلسفة في جامعة 
هارفارد )988 1م(« وحصل على الدكتوراه (2002م). 
ومن كتب يال: 


)010 دورييه» جول فرانسوا» ترجمة محمد ميلاد» تاريخ الاقتباس: 26/ 8/ 1م موقع موسوعة دهشة: 
www.dasha.corm‏ 
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- تفسير مانتراس: الطقوس والبلاغة والحلم في اللغة الطبيعية 
للتانترا الهندوسية : (2003م). 
- لغة خيبة الأمل: الدبيات البروتستانتية والخطاب الاستعماري 
البريطاني للهند: (2013م). 
- سيميائية الدين: علامات المقدّس في التاريخ : (2013م). 
ويُعَذٌ كتابه (سيميائية الدين) فريداً في حقله» فهو يتحدّث نيه £ 
عن السيميائية » التي تكمن خلف البنيوية» وكيف توصل إليهاء وعن Robert Yelle‏ 
شعرية الآداء الطقسي» وعن السحر والمعتقد في اللغة الطبيعية 
(الإيقونية)» الأدبيات البروتستانتية» وتحطيم الأيقونات. وعن خيبة الأمل» والعلمية» وعن 
القداسة» والعشوائية» وغيرها. وكل هذه الموضوعات عبر فهم سيميولوجي للأديان» وتحليل 
العلامات» والأيقونات» والإشارات» والرموز الخاصة بكل موضوع. 
4- المنهج البنيوي (بنيوية الأديان): 
« رادكليف براون (1955-1881م): 
آلفريد ريجنالد رادكليف براون أنتروبولوجي اجتماعي 
وتطاتي) :رميز الى تور القطرية ساني رسيي لل 
سباركبروك في برمنغهام» ودرس في جامعة ترنتي» وجامعة 
كامبردج. وفي (1908-1906م) سافر إلى جزر أندامان» ثم إلى 
غرب أسترالياء ثم نشر كتابه حول زيارته الأولى والثانية. وفي عام 
(1916م)» أصبح مديرا للتربية في (تونغا). وفي عام (1920م) 
سافر إلى كيب تاون» وأصبح أستاذاً للأنتربولوجياء» وأوجد مدرسة 


الحياة الإفريقية» ثم أصبح بين (1931-1925م) أستاذاً في جامعة 
سدني ٠‏ ثم في جامعة شيكاغو (1937-1931م). 

وفي عام (1937م)ء عاد إلى بريطانيا ليكون أستاذاً 
للأنتربولوجيا في جامعة أكسفورد. وبقي في هذا المنصب حتى تقاعده عام (1946م). أنشأ 
معهد الأنتربولوجيا الاجتماعية والثقافية. 


A. R. Radcliffe-Brown 


تأثر كثيراً بعالم الاجتماع الفرنسي دوركايم» وأسهمت أفكاره ونظرياته» مع نظريات 
مالينوفسكي» في تطوير الأسس النظرية للأنتربولوجيا الاجتماعية في جانبها البنيوي الوظيفي. 
وهو أوّل من استخدم مصطلح البنية والبنية الاجتماعية» حين ألقى محاضرته» عام (1940م)» 
بعنوان: (في البناء الاجتماعي). على الرغم من ظهور المصطلح سابقا عند ماركس (التركيبات 
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السفلى والتركيبات العليا)» وعند مونتسكيو في القرن الثامن عشر» وعند دوركايم (التركيبات 
المورفولوجية). 


طوّر براون الأنتربولوجيا الاجتماعية» وحاول جعلها أقرب إلى العلم الطبيعي» الذي يقوم 
على الدراسة العلمية المقارنة للأنساق الاجتماعية عند الشعوب البدائية» وقد أسهمء مع 

مالينوفسكي. في تطوير البناء الاجتماعي» وأنساق القرابة. 

- البنية الااجتماعية : 

رأى براون أن دراسة المجتمع تقوم على أساس بنيوي يشير إلى الترابط الداخلي بين ثلاثة 

أمور» هي: (البنية» الصيرورة» الوظيفة). 

(1) البنية (©*نا0©نا56): هي مجموعة العلاقات» التي تربط بين وحدات المجتمع الأساسية» 
وهم الأشخاص (الفاعلون)» وليس الأفراد (الموجودين فحسب». والأسرة» والقبيلة» 
والتجمع› كل هذه بنى اجتماعية. 

(2) الصيرورة (5606855): هي حركة الوحدات الاجتماعية حيث الحركة المتواصلة. 

(3) الوظيفة (066198لا): هي وظيفة الوحدات الاجتماعية» حيث يعمل النسق فيها بانسجام. 

ل ا ا ورأى أن البنية الاجتماعية تمتاز بما يأتي: شكل 

1 «اسممقلاء ]111ل مض .8 A.‏ تورف لوحي ی و ا ولق 5 تباین 

أدوار كل وحدة في وظيفتهاء هناك أنظام قرابة بينهاء تمتاز 

لدتو كنات 

«ويتطلب استخدام المنهج الوظيفي التكاملي دراسة 
البكاء السك + کا اللنطييات: النية ری 
والأتباع. 55 يفنا + Ns‏ والعلاقات» التي 


Structure andl Function 
in Primitive Society 


بج الت ن راه الا عدا يا 
زرفل قلق فا ت فى ال اضر ا وج راتما ال تعد 


ظ مزيجاً مختلفاً من العادات» والطقوس. والمراسيم 
ا والصلوات» والفروض» والأضاحي. والقرابين» والعقائد» 
البنية والوظيفة في المجتمع البدائي (الخريجي : 0 1م: 68). 

كان كلوه لنفى شعراوس رئ أن هثاك فرقا بين الشة 
الاجتماعية والعلاقات الاجتماعية» وأن رادكليف براون خلط بينهماء ويقول: إن مفهوم البنية 
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الاجتماعية» عند رادكليف براون» محرت مساج عديدة عن المسلمات. التي حددتها في 
بداية هذا البحث؛ ففي المحل الأول يبدو له مفهوم REITER‏ اا الاجتماعية 
بالعلوم ابيز لوحم فووا نك ل إن كيدا كتاقوا قاذ عقيف ال لاله رون ادن | مويه N‏ 
الاجساعية + تلاك د من أن يرفع رادكليف براون الدراسات المتعلقة بالقرابة إلى مستوى 
نظرية الاتصال نفسه. حسبما يقترح كاتب هذا البحث. فإننا نجده قد هبط بتلك الدراسات إلى 
مستوى الظواهرء التي تتناولها المورفولوجيا الوصفية والفزيولوجيا» (القصير: 2007م: 153). 

ويواصل شتراوس نقده لفهم براون» فيقول: إن المدخل الأمبريقي لرادكليف براون يجعله 
يرفض بشدة التمييز بين البنية الاجتماعية والعلاقات الاجتماعية» وفي واقع الأمرء إن البنية 
الاجتماعية تبدوء في أعماله» على أنها ليست سوى الشبكة الكلية للعلاقات الاجتماعية. والحقٌ 
أله حددء أحياناً» الفرق بين البنية والشكل البنيوي» لكنّ المفهوم الأخير (الشكل البنيوي) يبدو 
أنه مرتبط بالدراسة عبر الزمنية» كما أن دوره الوظيفي في تفكير رادكليف براون النظري يبدو أنه 
قد تضاءل» (القصير: 2007م: 153). 


- جزر الإندمان: دراسة في الأنتربولوجيا الاجتماعية: (1922م). 
- التنظيم الاجتماعي للقبائل الأسترالية: (1931م). 
- البنية والوظيفة في المجتمع البدائي: (1952م). 

علم طبيعي للمجتمع : (1957م). 
- المنهج في الأنتربولوجيا الاجتماعية: (1958م). 
« كلود ليفي شتراوس (2009-1908م): 

عالم اجتماع فرنسي» وعالم الأنتربولوجيا الاجتماعية. 
وصاحب المنهج البنيوي في دراسة الأديان» والأساطيرء 
والطفوس 2و اننال SNE‏ 

ولد من أبوين فرنسيين كانا يعيشان في بروکسل» وكان والله 
رسّاماء ثم انتقلوا إلى باريس» فنشأ وترعرع هناك. عاش. خلال 
الحرب العالمية الأولى؛ مع جه لأمهء الذي كان حاخام كنيس 
فرسای؛ 

التحق بجامعة في باريس» ودرس الفلسفة والقانون 
(1935-1931ءم)» لكنه لم يكمل دراسته في القانون» بينما استمر في الفلسفة» ثم التحق بالبعثة 
الفرنسية الثقافية إلى البرازيل» وأصبح أستاذاً زائراً في علم الاجتماع في جامعة ساو باولو. 


Claude Levi-Strauss 
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وعلم الأعراق البشرية. اكتشف بعد الفلسفة عن الواقع والمجتمعء فهجرهاء وسعى لاكتشاف 
علماء الإناسة الأمريكيين» الذين لم يكونوا معروفين في أوربة (بواس» وكروبرء ولووي)» ثم 
عاش مع السكان الأصليين الهنود هناك. ونشر ملاحظاته في كتابه (مدارات حزينة) عام 
(1955م). 

عاد شتراوس إلى فرنساء عام (1939م)ء للمشاركة في الجهد الحربي» وبعد استسلام 
فرنساء ظرِدٌ من عمله كعامل اتصال بسبب أصله اليهودي» وكُرْوِ الألمان لهمء ففرٌ إلى جزر 
المارتينيك على قارب» ثم سافر إلى الولايات المتحدة عام (1941م)» وأصبح موظفا في 
المدرسة الجديدة للبحوث الاجتماعية في نيويورك. 

سافر إلى بورتوريكو عن طريق أمريكا الجنوبية» ثمّ أصبح عضواً مؤسساً لمدرسةٍ أو جماعةٍ 
ضمّت الأكاديميين الجامعيين الفرنسيين في نيويورك. 

وخلال الحرب العالمية الثانية» اكتشف أعمال رومان جاكوبسون, واللسانيات البنيوية» 
التي انّخذها منهجاً علميًاً. وطبّقها على الظواهر الإنسانية في الأنتربولوجياء وعلم الاجتماع» 
والتي ستكوّن شخصيته البحثية الخاصة في (الأنترّبولوجيا البنيوية)» التي سيطرحها لاحقاً. وشغل 
منصب الملحق الثقافي الفرنسي في أمريكا (1947-1946م). 

عاد إلى فرنسا (1948م)ء وقدّم أعماله الفكرية مثل (المشاكل النظرية للقرابة)» وانتَخْبَ 
أستاذاً في الكوليج دو فرانس عام (1959م)» وشغل كرسي الأنترّبولوجيا الاجتماعية» الذي كان 
مارسيل موس قد شغله قبله» وقبلها عمل أستاذاً لعلم الأديان في مدرسة الدراسات العليا في 
السوربون» وكان قد حصل على الدكتوراه من السوربون في باريس. تم تكريمه من الكثير من 
جامعات العالم» وأصبح عضواً في الأكاديمية الفرنسية. 


لا يسعنا استعراض الفكر الشاسع لشتراوس في الأنتربولوجيا البنيوية» التي هي مجال 
تخصّصه الأولء لكنّنا سنستعرض أهمٌ إسهاماته في علم الأديان عموما. 
- البدائي وعلم المتعيّن (علم الكونكريت) : 

صحّح شتراوس الكثير من تصوراتنا السريعة وغير الناضجة عن الإنسان البدائي؛ بل ذهب 
إلى أبعد من ذلك» حين وجد الكثير من نقاط الخلاص والحل في المجتمعات البدائية» بعيدا 
عن المجتمعات المعاصرة» وأزماتهاء وسلوكها الأخلاقي المريب» «ومن ثم كان اتجاهه إلى 
تفسير نشأة علم الأنتربولوجيا الحديث كنتيجة مباشرة للبحث عن نقيض تاريخي لوضعنا الذي لا 
يحتمل؛ أي: من خلال البحث البدائي» فهو مجرّد تعبير عن الندم لغزو الكرة الأرضية فكريا 
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وو ذلك الغزو الذي قام به الأوربيون الغربيونء الذين أخذت حياتهم تنْسم بالقلق من 
الإنسان في التاريخ يقوم به مجتمع مهدّد بالأتمتة» (مونتاغيو : 1982م: 159-158). 


وكان:شتراوس يرق أن الإنشات البداتى على الرغم من بذائيعهة لا يبحت + مقل: الخيوان» 
عن طعامه (كما نتصوّر)؛ بل كان يبحث دائماً عن رموز وإشارات للتواصل ولتفسير العالم» حتى 
الطعام كان بالنسبة إليه» رمزاًء أو وسيلة رموزء قبل أن يكون وسيلة للبقاء الحيّ. وإن كنا نحن 
قورف ا ا ا و ا 
فالإنسان البدائي لا يعرفها هكذاء ولا يعرف علم الأساطيرء وعلمنا بها وبه» «ولكته يملك 
علمه الخاصء الذي يدركه بمنطقه الخاص» ومن خلال نظامه الإرشادي المتعيّن» ومقولاته 
المتعيّنة؛ ولذا سمّى ليفي شتراوس هذا العلم (علم المتعيّن) بالإنجليزية (علم الكونكريت) 
of concrete)‏ 25616008 ؛ بل إن النزعة الإنسانية تظهر عند ليفي شتراوس» بشكل متطرف» في 
قوله: إن للعقل الإنساني وظيفة رمزية» وإنه يتسم بالقدرة على توليد دوال أكثر من عالم 
المدلولات؛ إذ إن الإنسان يجد أن العالم ليس مفعماً بما فيه الكفاية بالمعنى» وأن العقل 
يحتوي من المعاني على ما يفوق ما يوجد في الواقع من أشياء» وهذه هي طريقة ليفي شتراوس 
فى الحديث عن أسبقية الإنسان على الطبيعة» ويذهب ليفى شتراوس إلى أن مشكلة الإنسان 
الحديك أنه قد قمع هذا الاتجاه في العقل الإنساني نحو توليد لوطو وا شارات 


- الميثولوجيا البنيوية : 

استعمل شتراوس الأسطورة لدراسة الثقافة» وكشف نظامها في المجتمعات» فالئّيء فل 
بالطبيعة» بينما المطبوخ متعلقٌ بالثقافة» مثلاً. والأساطير» عنده» تنبع من نظام رمزي أعمق من 
الواقعي والخيالي. 

كانت آليته في العمل مع الأساطير أن يجرّئ الأسطورة إلى وحدات صغيرة تربطها علاقات 
(مثلما يفعل الألسني عندما يجزئ اللغة إلى كلمات» تربطها علاقات نحو وبلاغة)» وكان يرى 
أن عناصر الأسطورة» وطريقة ترتيبهاء أهمّ من محتوى الأسطورة» «فعلى مدى أعماله» منذ 
الاستهلال الذي شكله (الفكر البريٌ)» حتى التطورات الواسعة في الأجزاء الأربعة ل: 
(الأسطوريات)» ما يرمي إلى إبرازه ليس كيف يفكر الناس في الأساطير» ولكن كيف تتفكر 
الأساطير في الناس» i‏ علمهم» (مسلان: 2009م: 00062 


010 المسيري» عبد الوهاب» موسوعة اليهود واليهودية والصهيونية - كلود ليفى شتراوس والبنيوية» تاريخ 
الاقتباس: 12/ 5/ 2013م: موقع المسيري: 17مه. www .almessiri‏ 


312 علم الأديان 


يرى شتراوس أن الأسطورة عنصر أساس من عناصر الثقافة. وتحليل ثقافة أي مجتمع لا تتم 
كاملة إلا من خلال تحليل بنية الأسطورة فيه» التي تظهر على شكل فنون» أو حكايات شعبية 
قابلة لأن تفسّر السلوك اليومي لأهل تلك الثقافة» وأن أهميتها لا تأتي من الماضي» الذي 
تشكلت فيه بقدر ما تأتي من الوظائف التي تؤدّيها في الواقع المعاصر. 
ويرى أن الدين يتأسس على «أنسنة للقوانين الطبيعية» والسحر على تطبيع للأفعال الإنسانية» 
ومعالجة الأفعال الإنسانية وكأنها جزءٌ مكمل للحتمية الفيزيائية... فالدين يتأسّس على تشبيه 
للطبيعة» والسحر على ممائلة مع الإنسان» فليس هناك دين دون سحرء كما ليس هناك سحر 
خالٍ كلياً من أي أثر للدين. فلا توجد مقولة ما فوق الطبيعي إلا مع إنسانيةٍ تنسب إلى نفسها 
مقدرات ما فوق طبيعية» وتمنح. في المقابلء الطبيعة مقدرات إنسانيتها الخارقة» (مسلان: 
9م 217(. 
ما نريد الوصول إليه أن شتراوس نظر إلى الأسطورة 
STRUCTURAL‏ كنوع من اللغة الراقدة في أعماق الجماعة على شكل بنيةٍ 
يك الک ا ف نيا کاو :أن ال أو 
العادات» أو الطعام, أو الشراب» أو طريقة السلوك» 
فهي» إذاًء المحرك الداخلي الأكبر» وعلينا كشف آلياتها 
لكي نكشف ثقافة الجماعة وسلوكها. 
يقيم شتراوس تشابهاً بين المكونات اللغوية» 
ومكوّنات الأسطورة» ويَعدٌ أن هناك قوانين عمل يعمل 
بها العقل الأسطوري بالطريقة نفسها التي يعمل بها العقل 
الوضعي من خلال المنطق. 
e‏ القد بدا لنا منطق الفكر الأسطوري متطلباًء كالمنطق 
ا الذي يقوم عليه الفكر الوضعي» وأنه» في الأساس» لا 
لف هه إلا ق لان الا شتات حملن بطبيعة 
الأشياءء التي تتناولها هذه العمليات أكثر مما يتعلق بنوعية العمليات الفكرية. أضف أن 
التكنولوجيين قد لاحظوا ذلك في مجالهم منذ زمن طويل: فالبلطة المصنوعة من الحديد ليست 
أرقى من البلطة المصنوعة من الحجر؛ لأن الأولى (أفضل صنعا) من الثانية. كلتاهما مصنوعة 
على نحو جيد» غير أن الحديد شيءٌ آخر غير الحجر» (شتراوس ج: 1977م: 272). 
بل هو يطمح إلى أن يرى» ذات يوم» أننا سنكتشفُ أن الفكر الأسطوري والفكر العلمي 
يعملان بالمنطق ذاته» وأن الإنسان قد أحسن التفكير دائما. 
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وهذا يعنى أن (القداسة)» التى أحيطت بها الأسطورة, تناظر (القانون) العلمى» الذي يحيط 
بالنظرية العلمية. وسيكون الفضل لشتراوس فى أنه خطا الخطوة الأولى فى إثبات (منطقية) 
الأشطورة: وأنها ليست كلاماً ا وهو جرع من مشر وعه الإنسانى الكبير» الذي يساوي فيه 
بين الإنسان البدائي والإنسان المتحضر من ناحية استعداداته العقلية» وقدرته على التنظيم» 
والترتيب» والمنطق. 

وبذلك» يكون شتراوس قد وجّه ضربة كبيرةً لمشروع التفوّق الغربيء الذي بدأه علم 
الأنتربولوجيا في جعل الإنسان البدائي قبل منطقي» والإنسان الغربي منطقياً. 
- الطقس والأسطورة: 

يرى شتراوس أن الطقس يختلف عن الأسطورة» ولا يلازمها دائماًء ربما هما يتكاملان في 
مجالات دينية» ولكنهما متباينان» فقيمة الطقس تنجسد فى الأدوات والحركات» فهى قرينة لغة 
ماء في حين أن الأسطورة فاعلية ما وراء لغوية تضع تفابلاتها اللغوية بدرجة أعلى مما تفعله 
اللغة العادية الد نة 
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The Way of the Masks 


CLAUDE LÉVI-STRAUSS 


غلاف كتاب غلاف كتاب 
لطوطمية الطريق للأقنعة 


والواقع أن الأساطير والطقوس يمكن معالجتها على أنها صيغ من التواصل: الآلهة مع 
الناس (أساطير)ء أو الناس مع الآلهة (طقوس»). مع اختلاف واحد أن المتحدثين السماويين 
ليسوا شركاء كالآخرين في منظومة تواصل واحدة» فالإنسان يتصوّرهم على أنهم صورء أو 
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إسقاطات (كلية أو جزئية) لهذه المنظومة مما يدخل في النظرية إكراهاً إضافياًء ولكنّه لا يفسد 
تناسقهاء ولا يحرف مبادئها (شتراوس: 1983م» ج2: 101). 

وهكذاء يكشف شتراوس أنساق الأساطير والطقوس وعلاقاتها ببيئتها الثقافية» حتى يصل 
إلى كشف الأبنية اللاواعية للعقل» والتي يرى أنّها واحدة عند الإنسان البدائي والمتحضر. فهل 
يريد شتراوس أن يقول: إن الدين هو العلم من حيث البنية والهياكل» وكل ما في الأمر أن 
المادة داخل هذه البنى مختلفة» فهي الغيب والمقدس في الدين» وهي الملموس والطبيعة في 
العلم... ربّما...؟ وهو يساعد في ردم الهوة بين الدين والعلم. شرط إنهاء الدوغما (التَصلّب 
العقاقدق) فى كلما وهر ا اوجن لحا وا خد :وننظر كل جیما فق انج ار 
غير الاتجاه الذي عند الآخرء وربما كان ذلك مفيداً للإحاطة بالحقيقة المراد فهمها. 


4 5-5 ۰ 
كتليه: 
0 


- جراكوس بابوف والشيوعية: (1926م). 

- الأسرة والمجتمع عند هنود نامبيكاوارا: (1948م). 

- البنى الأساسية للقرابة: (1949م). 

- أسطوريات: (1964م). أربعة أجزاء هي: النّيء والمطبوخ» من العسل إلى الرمادء أصل 
آداب المائدة» الإنسان العاري. 

- التي والمطبوخ: (1964م). 

- عسل الرماد (من العسل إلى الرماد): (1966م). 

- أصل آداب المائدة: (1968م). 

- الإنسان العاري: (1971م). 

- الطوطمية اليوم: (1962م). 

- الطريق للأقنعة: (1972م). 

- كلمات معطاة: الأنتربولوجيا والأسطورة: (1987م). 

- الفخاري الغيور: (1985م). 

- الأنتربولوجيا تتعامل مع مشاكل العالم الحديث : (2011م). 

- الجانب الآخر من القمر: (2011م). 

- العرق والتاريخ : (1952م). ترجمه إلى العربية الدكتور سليم حداد» ونشرته المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر والتوزيع. بيروت» (2008م). 

- مدارات حزينة: (1973م). ترجمة إلى العربية محمد صبح» ونشرته دار كنعان للدراسات 
والنشر والخدمات الاجتماعية» دمشق. (2003م). 


مناهج البحث موجهة لعلم الأديان 315 


- الأنثروبولوجيا البنيوية: (1973-1958م). ترجمة إلى العربية الدكتور مصطفى صالح› 
ونشرته وزارة الثقافة السورية» دمشق. (1977م)ء في جزءين» وترجمه حسن قبيسي بعنوان 
(الإناسة البنيانية)» ونشره المركز الثقافي العربي» بيروت» (1995م). 

- العقل الوحشي (الفكر البريّ): (1962م). ترجمه إلى العربية نظير جاهل» ونشرته المؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشرء بيروت» في ثلاث طبعات آخرها عام (2007م). 

- الأسطورة والمعنى: (1978م). ترجمه إلى العربية شاكر عبد الحميد» وعزيز حمزةء ونشرته 
دار الشؤون الثقافية» بغداد. (1986م). 

- وجهة نظر من بعيد: (1983م) (الدوائر الباردة). ترجمه مازن م. حمدان» وهو مجموعة 
حوارات مع إيدييه إريبون» بعنوان: من قريب ومن بعيدء وقد نشرته دار کنعان» دمشق› 
(2000م). 

5- المنهج التفكيكي (تفكيكية الأديان): 

ه جاك دريدا (2004-1930م): 
فيلسوف فرنسيء وَلِدَ في الجزائر في حيّ البيار (منزل 

عطلات)» وهو يهوديّ من أصل سفاردي» ترك الجزائر عام 

(1949م) لأداء الخدمة العسكرية. أكمل دراسته الجامعية في 
السوربون» وهارفارد» واشترك في مظاهرات الطلبة» عام 
(1967م)» ضد حكومة ديغول. كان كتابه المميز الأول هو (الكتابة 
والاختلاف) الذي صدر في (1967م)» ومعه بدأ منهجه 
التفكيكي» وقد درّس في معهد الدراسات العليا للعلوم الاجتماعية 

في باريس» وفي جامعة ييل في الولايات المتحدة. 
في عام (1950م)ء التحق بدار المعلمين العليا في باريس» قبل أن يصبح مساعداً للتدريس 

في جامعة هارفارد الأمريكية» ثم في جامعة السوربون في باريس. وفي عام (1983م). أنشأ 

دريدا (معهد الفلسفة الدولي)ء الذي تولى إدارته حتى عام (1985م). توفي في مستشفى في 

باريس عن عمر ناهز (74) عاماًء بعد صراع مع سرطان البنكرياس. 


Jacques Derrida 


- الم لمنهج العام ت للتفكيك : 
يرق دریدا أن الخظاب العريئ تأشن على أساس فيتافيزيقى (وفو ما كشفة هايدغر)» ويقضد 
بالميتافيزيقاء فى هذا الخطابء. الفكرة الثابتة الساكنة المقطوعة من أصولها الموضوعية» 
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وشروطها التاريخية» ويرى أنْ هذه الميتافيزيقا تقوم على ثنائيات (المثال/ الواقع» الذكورة/ 
الأنوثة» الداخل/ الخارج» الله/ الإنسان... إلخ)» ويدعو إلى تخطي هذه الثنائيات؛ لأنها ليست 
نقية تماماأء وذلك عن طريق (الاختلاف الذي يسمح بتعدد التفسيرات)» و(نقد المركزية التي 
صنعها الغرب لنفسه كذبا). و(نظرية اللعب التي ترى أن الكتابة لعبة لامتناهية ولا سبيل إلى 
وقفها)» و(علم الكتابة الذي يزيح مفاهيم علم اللغة والصوت» ويبتكر مكانها الأثر» وهو ما 
موجود فعليا)» و(حضور الدوال وغياب المدلولات الذي يكوّن بدوره ميتافيزيقا الحضور وغياب 
المعنى»ء واختلافه» وتعدده). وهكذا ينتقد دريدا العقل الغربي كله» ويدعوه إلى بناء جديد. 
- تفكيك الخطاب الميتافيزيقي للغرب : 

إذا كان هايدغر ملهم دريدا في تفكيك الميتافيزيقا الغربية» فإِنْ دريدا ذهب إلى أبعد من 
ذلك. حين فكك خطاب الكتابة كله عند الغرب» ومنها الفلسفةء واللسانيات» والأدب» 
والتحليل النفسي» وغيرها. 

تناول دريدا مزدوجات الميتافيزيقا نقطة تفكيك أولى» واستبدل بمزدوج خارج/ داخل 
الميتافيزيقي (هامش/ مركز)ء ورأى أن الهامش في الميتافيزيقا يفك المركزء ويكشف هشاشته. 
فالإنسان هو الذي يفكك مفهوم الله في الاد والواقع هو الذي يفكّك المطلق. ورأى 
دريدا أن في هذه النصوص انكشافا لحيلها ومواربتها. 

ورأى» مثلاً. أن في كل لصن يساري هامشا يمياً» والعكس صحيح» ولذلك لم يقر بصفاء 
النصوص ونقاوتهاء ورأى أنْ المتناقضات فيها هي السبيل إلى تفكيكها. وسمّى ذلك مبدأ 
الاختلاف (0116)86006): وهكذا تحوّل (السلب) إلى حركة من داخل النص» وليس من خارجه؛ 
أي: أنه كان فيها ينخرها من الداخل» ويعمل على تفكيكهاء وهو موجود مهما حاول البعض 
إخحفاءة. 

رأى دريدا أن الميتافيزيقا الغربية كلامية» وليست كتابية» وهو ما خدم أغراضها في التلقي» 
والقول» وإعلاء مركزية المتكلم» ودعم هذا الاتجاه في حضور (اللوغوس) في (العهد القديم) 
ذينباً» فالكلمة هي أصل الأشياء؛ وهو ما يشير إلى التمركز حول الصوت (2)68070060]8500 
الذي هو من صفات التمركز حول العقل (1090668011560)» الذي أشاعته الفلسفة الميتافيزيقية 
الغربية. وهو ما يجعل دريدا: يقول إن الحضارة الغربية امتداد للحضارتين الإغريقية والمسيحية» 
وهذا يعني احتشادها بالمتناقضات» وكيف تثور هذه الحضارة ضد الكلاسيكية والمسيحية» وهي 
تتمحور حولهماء أو حول أدواتهما. 

ويرى أن السبيل إلى التحرر من ذلك هو بالتمركز حول الكتابة (غراماتولوجيا)ء وتفكيك 
العقل الغربي الكلامي» وتعرية أنساقه المضمرة» عن طريق كشف التضاد الجوهري في صميم 
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نظم هذا العقل. والسبيل إلى ذلك مبدأ الاختلاف» الذي أشرنا إليه» لكي يتم تفكيك مظاهر 
التمركن (الإبستمولوجي» التاريخي» الجنسي» الوجودي). 


- عودة الدين بشروط: 

يرى دريدا أن حاجتنا إلى الدين ضرورية» ولكن طبيعة هذه الحاجة» اليوم» اختلفت عن 
الماضي» ومن هذا المنطلق يوجّه سلسلة من الاتهامات إلى الدعوات التي تدعو إلى عودة الدين 
المرتبط بالشرء والموت» والألم» أو بالأصولية التي يراها نوعا من الشكل السياسي للدين؛ بل 
إنه يقف ضدّ عودة الدين من خلال نظرة عصر الأنوار للدين» والحدّة التي تعامل بها مع الدين 
رافضاً لهيمنته» أو من خلال الموقف النقدي للقرن الثامن عشر والتاسع عشرء أو من خلال 
النظرة المادية للدينء أو من خلال ميتافيزيقا الفلسفة» أو من خلال العقيدة الكنسية» أو 
التنظيمات الدينية الإسلامية السياسية (الإسلاموية). كل هذه الطرق لعودة الدين مرفوضة عند 
جاك دريداء وهو يضع بديلاً آخر لعودة الدين» كما يأتي: 


1- عودة الدين من خلال النموذج الديمقراطي لحياة الشعوب» حيث يعود كنشاط روحي من 
حم اشاطات روسة اخرص نويحي :أن خا من اظ الاه للدي ملفا أو ناك 
التي ترى فيه وهماً. 

2- أن يكون ضامناً للعيش المشترك» والتسامحء وأماكن المقدس» والحرية» ولا يجوز العودة 
إلى النزعة التدميرية لكل ما هو ديني ودنيوي تحت حجج مختلفة. 

3- أن يتحرّر (المقدس) من تبعيته للثيولوجيا (اللاهوت)» والميتافيزيقا (ما بعد الطبيعة)» اللتين 
كرستهما العقلية الغربية من خلال نزعة التمركز الصوتي» والتمركز العقلي. 

4- أن يتوقف الإيمان الأعمى (الوثوقي). الذي لا يفرّق بين الإيمان والمعرفة» والذي لا يحت 
على العمل والاجتهاد؛ بل يحث على أداء الفرائض الدينية» ويتحول إلى العبادة» والكسل» 
ويتنافى مع العمل. 

5- تشجيع الإيمان المعرفي (التفكيري)» الذي يفصل بين الإيمان والمعرفة» والذي يؤكد قيمة 
الإنسان» لكي يكون جديراً بالعون الإلهيء ويجعل الأخلاق» من خلال العقل» أساس 
الدين» ويحث على العمل والتصرف» كما لو أن الله بعيد عنه» وأنْ عليه وحده أن ينجز ما 
عليه من واجبات تعين أخاه الإنسان» وتوقف الشرٌ في هذا العالم. 

6- ينظر دريدا إلى الأديان السماوية الثلاثة نظرة متفاوتة » فهو يرى أن اليهودية والإسلام تقفان 
في وجه دين عميق متسامح يقبل بالتعدد» والمسيحية تعمل على ذلك بوضوح.ء وفيها من 
الو هنا تكسي كاك 


318 علم الأديان 


7- يصل دريدا إلى أن استعادة الدين الأصيل» الذي يمكن أن يكون جذراً لكل الأديان» تتم 
عن طريق وجوده خارج ثنائيات الخير والشرء والإيمان والكفرء والطبيعة وما وراء الطبيعةء 
وغيرها من الثنائيات التي تشكل عائقا دون حضور طبيعي غير مشدود بثنائيات ملوثة 
ببعضهاء كما كان يفكر به في مبدأ الاختلاف. ٠‏ 

8- الإيمان بمفهوم (الانتظار) منزوعاً من العقيدة» والأسطورةء والطقسء باعتبار أنَّ المستقبل 
لا بد أن ينتظر كما نحلم به» ولكننا يجب ألا ننسى حصول الكوارث فيهء أو حصول 
الانعطافات الكبرى نحو السعادة... وهذه قد تأتي بشكل مفاجئ» المهم أن نجعل ثيمة 
الانتظار أساسية فى عودة الدين لحياتنا. وهكذا يكون أصل الدين» بالنسبة إلى دريداء هو 
انتظار الفرح. ٠‏ 

9- الكورا (1600:8): مصطلحاًء يشيرء عند دريداء «إلى الدلالة على المساحة الفاصلة في 
الداخل» وللإشارة إلى (صحراء توجد داخل صحراء). إنها عبارة عن مكان يشكل (بؤرة 
مقاومة) وصد أبديين للداخل المهيمن» ضد كل محاولةٍ للتكييف التي تقوم بها الذاكرة 
الجماعية» أو الثقافة السائدة» أو السياسة» أو التاريخ. إنها تعبير عن الآخر الذي لا ملامح 
له. وبحكم ذلك. لا تستوعبه الذاكرة» ولا الثقافة» إنه (صحراء داخل صحراء)» أو (صحراء 
في قلب الصحراء)ء أو (صحراء الذاكرة). هذا المكان» الذي يفترض دريدا أنه منبع الدين» 
ولأئ دين بشم بالتوتر» والتأرجح بين قطبي الوحي والكشف. بين الحدث وافتراضية 
الحدث» بين نظام موحى به» ونظام ما هو قابل للكشف. ويعدٌ دريدا أن هذا الطابع التوتري 
والبيني لهذا المكان هو الذي يؤهله لكي يكون منبعا وفرصة لانبلاج (إيمان تفكري) آخرء 
وظهور تسامح جدید»'. 

0- جمع دريداء في الأساس الذي أقامه للدين» فيما يسميه تجربة الشهادة (أي: الوعد 
وتصديق الوعد)؛ جمع أساسين أقامهما هايدغر للدين» وهما: تجربة القداسة (الوعد 
الميتافيزيقي)» وتجربة الاعتقاد (الإيمان والتصديق)ء وهكذاء رأى أن تجربة الشهادة هي 
جمع بين الاثنين» حيث الوعد الميتافيزيقي من قبل المقدس» والذي يجب أن يصدق به 
من قبل المتدين (الإنسان)» ومن دون هذين لا يتم التدين» فالشهادة هي جمع بين الله 
والإنسان. 

1 ير دريدا إن التجربة الدينية للإنسان» ولاسيما في الغرب». قد وصلت إلى الشعور ب: 
(أفول المتعالي)» وهو تعبير ألطف من تعبير نيتشه (موت الله)» فهو يرى أن الله قد انسحب 
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من الدخول في تفاصيل حياة الإنسان» وتركها لهء ولذلك يقترح دريدا أن (انسحاب الله) 
ترك فراغاً يجب أن يملأه الإنسان الحديث» وذلك عن طريق تغيير فهمه للدين. ولعلّ أهم 
ركائز هذا التغيير تتموضع «خارج الطرح الأرئوذكسي التقليدي للدين» وأيضاًء خارج 
النزعة الإنسانية المنتصرة منذ الأنوار والمضادة للدين؛ لهذا لا يجب قراءة التفكيكية ك: 
(هرمينوطيقا لموت الله)؛ بل هي نقد جذري لنعائج النزعة الإنسانية الخاصة بالحدائة 
الغربية. 

إن هذا ما يجعل التفكيكية تتموضع خارج الثنائيات الثيولوجية والمتيافيزيقية» كثنائية 
الإيمان والكفر» وثنائية الديني والدنيويء والمقدس والمدنس... إلخ. إنها تروم» من 
خلال عملية التفكيك هذه. خلخلة كل إمكانية تسعى إلى استعادة الثيولوجيا في صورتها 
التقليدية» والإقرار بضياعها غير القابل للاسترجاع» ومن جهة أخرى» التأكيدء عبر عملية 
الحداد هذه (اأنا©ل نال اأهلاج؟! ©ا)» على الوعد بثيولوجيا ممكنة)”"). 

2- يتضح من كل ذلك أن دريدا لا يقف ضدٌّ الدين؛ بل يقف ضدّ طرائقه الثيولوجية؛ 
والميثولوجية ٠‏ والميتافيزيقية» التي كوّنهاء وبرى أن هناك إمكانية لظهور دين يستبدل بكل 
هد الات القديية سوق جديدة وهر عار رووا لدو الق العمل 
الذي لا يهمل. ولا يتضاد مع الدين؛ بل يعيد تجديده لصالح إنسان يع متسامح. 


Jacques Derrida 


Dun ton apocalyptique 
adopté naguëre en philosophie 
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* کته : 


أصل هندسة هوسرل: (1962م). 

مشكلة التكوين في الفلسفة: (رسالة دراسات عليا) (1953م). 
هوامش فلسفية: (1972م). 

مواقف: (1972م). 

علم آثار المهمل: (1973م). 

زجاج: (1974م). 

تقصي حقيقة الرسم: (1973م). 

رسالة من سفراط إلى فرويد: (1980م). 
لغة الرؤية في الفلسفة: (1983م). 

لغو بول سيلات : (986 1م). 

غرامافون يولسيس: (1987م). 

اختراعات النفس الأخرى: (1987م). 
مذكرات بو بول دي مات: (1988م). 
:(Srgneponge)‏ )988 ام). 

العقل: (1990م). 

ذكريات عمياء (صورة الذات وأنقاض أخرى): (1990م). 
إعطاء الوقت 1. مزيفو العقود: (1991م). 
سبب الموت: (1992م). 

القطع (مقابلات): (1992م). 

الاسم: (1993م). 

(Pregancos)‏ : (1993م). 

قوة الحق: (1994م). 

سياسة الصداقة: (1994م). 

العودة إلى موسكو: (1995م). 

أبوريس: (1996م). 


مقاومات التحليل النفسي : (1996م). 


مناهج البحث موجهةٌ لملم الأديان 321 


- الموجات فوق الصوتية: (1996م). 

- وداعا إيمانويل لبفينياس: (1997م). 

- عالمي لجميع البلدان» المزيد من الجهد: (1997م). 
- الحق في الفلسقة: (1997م). 

- ماركس في اللعب (مع مارك غيوم): (1997م). 

- الضيافة (مع آن دوفورمانتيله): (1997م). 

- ما زال موريس بلانشو: (1998م). 

- الحجاب: (مع هيلين سيكسويه). 

- اللمس (جان لوك نانسي) : (1998م). 

- رماد النار: (1996م). 

- كلمة: (1999م). 

- مزاجية التحليل النفسي: (2000م). 

- تحويل الكلمات على حافة فلم: (2001م). 

- الإيمان والمعرفة: (2001م). 

- ماكنة الورق: (2001م). 

- جامعة بلا شرط: (2001م). 

- القرن والمغفرة: (مقابلة مع ميشيل ويفوركا) (2001م). 
- ما وراء المظاهر: (حوارات مع أنطوانيسير) (2002م). 
- أرتو موما: (2002م). 

- الأوشعة: (2002م). 

- الحياة وهذا هو القول: (2002م). 

- ماركس وأولاده: (2002م). 

- كل مرة واحدة على نهاية العالم: (2003م). 

- ماهو الغد: (مقابلات) (2003م). 

- الغوغاء: (2003م). 

- الكباش: (2003م). 

- التكوين وعلم الأنساب والأنواع العبقرية: (2003م). 
- مفهوم 11 أيلول/ سبتمبر حوارات في نيورك يوغين هابرماس : (2004م). 
- تعلّم الحياة في الماضي (مقابلات مع جان نيهيوم) (2005م)» وقد نشر بعد وفاته. 
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- حيوان إذاً آنا موجود: (2006م). 

- الوحش والسلطة (ندوة)» ج1: (2008م). 

- ما تزال أثينا: (2009م). 

- الوحش والسلطة: (ندوة)» ج2: (2003-2002م). 

- الصداقة السياسية: (2001م). 

- عيون اللغة (الهاوية والبركان): (2012م). 

- تاريخ من الأكاذيب (المقدمات): (2012م). 

- المتسامح: (2012م). 

- عقوبة الإعدام (ندوة)ء ج1: (2000-1999م). نشر في (2012م). 

- حساب التصميم: (2013م). 

- هايدغر مسألة الوجود والتاريخ : (2013م). 

- هايدغر الآثار الفلسفية والسياسية لأفكاره (مع هانز جورج غادامير): (2014م). 

- الدين ومابعد الحداثة: ترجمه إلى الإنجليزية جيوفري بنغنتون» (1991م). 

- مواقع (حوارات): ترجمة فريد الزاهي» دار توبقال» الدار البيضاءء (1992م). 

- صيدلية أفلاطون: (1972م)ء ترجمه كاظم جهاد» دار الجنوب للنشر» تونس» (1998م). 

= اذا فن غدل :(حوان اليزابيث زود تسكو): ترجمة لمان حرفو دان كتعان: :بيروت» 
(2008م). 

- حمى الأرشيف الفرويدي: ترجمة عدنان حسن ٠»‏ دار الحوار» دمشق» (2003م). 

- علم النحو: (1967م). ترجمه أنور مغيث ومنى طلبة» تحت عنوان: (في علم الكتابة)» 
المركز القومي للترجمةء القاهرة. ط2. (2008م). 

- الصوت والظاهرة: (1967م). ترجمه د. فتحي إنقزوء المركز الثقافي العربي» بيروت» 
(2005م). 

- الكتابة والاختلاف: (1967م). ترجمه إلى العربية د. كاظم جهاد» وصدر عن دار توبقال» 
الدار البيضاءء ط2. (2000م). 

- المهماز: أساليب نيتشه: (1972م). ترجمه عزيز توما وإبراهيم محمود» دار الحوار» دمشق 
(2012م). 

- في الروح: هايدغر والسؤال: (1990م). ترجمه د. عماد نبيل» دار الفارابي» بيروت» 
(2013م). 
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- عن الحق في الفلسفة: (1990م). ترجمه إلى العربية د. عز الدين الخطابي» المنظمة العربية 
للترجمة› بيروت ٠»‏ (2010م). 

- انفعالات : (1993م). ترجمه عزيز توماء دار الحوار» اللاذقيةء (2005م). 

- أشباح ماركس: (1993م). ترجمه إلى العربية د. منذر عياشي» مركز الإنماء الحضاري» 
د2. حلب» (2006م). 

- أركيولوجيا التوهم: (1995م). ترجمه عزيز توماء دار الإنماء الحضاري» (2005م). 

- أحادية الآخر اللغوية: (1996م). ترجمه الدكتور عمر مهيبيل» دار الاختلاف والدار العربية 
للعلوم ناشرون». الجزائر» نىروت › (2008م). 
ترجمة صفاء فتحي. المجلس الأعلى للثقافة » القاهرة» (2003م). 
الدار البيضاءء (2013م). 


ه محمد أركون (928 2010-1م): 


محمد أركون مفكرء وباحث» ومؤرخ أكاديمي جزائري. وَلِدَ 
في بلدة (تاوريرت ميمون» أت يني) الأمازيغية في الجزائرء 
وواصل دراسته الثانوية في وهران» ونشأ في قرية اسمها (عين 
الأربعاء)» التي حفلت بالمستوطنين الفرنسيين» وهناك فتح عينيه 
على التقاليد الغربية. وفي جامعة الجزائرء درس الأدب العربي» 
والقانون» والفلسفةء والجغرافيا. أكمل دراسته العليا في السوربون 
في باريس» وحصل على الدكتوراه في الفلسفة عام (1968م)» عن 
أطروحته (محاولة لدراسة الأنسنة في القرن الرابع الهجري). التي 
تحولت إلى كتاب بعنوان: (نقد العقل الإسلامي). 

وكان قد عمل (1991-1961م) أستاذاً جامعياً فى السوربونء وعمل أستاذاً زائراً في 
جامعات عديدة حول العالم» ثم أصبح› منذ عام (2000م), مستشارا علميا للدراسات 
الإسلامية في مكتبة الكونجرس في واشنطن العاصمة» وعضوا في مجلس إدارة معاهد الدراسات 
الإسلامية في لندن منذ (1993م). 


Mohammed Arkoun 


سعئ إلى ا سين ما يعرف ب( انات الط وان مهه فو التفكيلك» مادا 
بجاك دريداء وغيره من رواد التفكيكية. واعتمد على الأنتربولوجياء واللسانيات» وعلم اجتماع 
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المعرفة» وعلم النفس الاجتماعي» وأركيولوجيا المعرفة» والتفكيكية اللغوية» والسيميائيات» 

والهرمينوطيقا. ويسمى منهجه. عموماًء المنهج التفكيكي الحفري (الأركيولوجي). 

9 أهم منطلقاته الفكرية : 

1- يدور مشروع أركون الفكري حول كيفية إدخال. وتطبيع الفكرء. والمجتمع العربي 
والإسلامي» داخل التاريخ الحديث, الذي بدأ في الغرب» منذ القرن الخامس عشرء 
ومازال إلى يومنا هذاء وهو ما يدعو إلى مراجعة الكثير من أسس هذا الفكر» سواء في تراثه 
الوسيط أم في نهضته المعاصرة» التي ظهرت مع نهايات القرن التاسع عشر. 

2- يدعو إلى سبر أغوار التراث الإسلامي» واستنطاق البنى المضمرة» أو اللامفكر فيهاء ويرى 
داق الج تمكو ن ا کرو الرصر 0 إل الطفاك! المعميعة (القروة 
التأسيسية الأولى)؛. عن طريق اختراق الطبقات السطحية الأولى» والوسطى» ولا بد من 
فا تة للظيقانت العميقة المؤمسة: 

3- يرى أن العقل الإسلامي الكلاسيكي (المؤسس» تفرع إلى عقول إسلامية متنافسة» ثم تحول 
هذا العقل إلى عقل إسلامي مغلق على ذاته نزع صفة العقل» وتشبع بمفاهيم لاهوتية» 
وتصورات أسطورية ثابتة. ولكي يتفاعل العقل الإسلامي مع العقلانية الحديثة» لا بد من 
تحطيم البنية العقلية الصلدة المشبعة باللاهوت والأساطير» والتحرر من سلطة النص. 

4- لا بد من تحليل النص المقدس (القرآن)» وتطبيق المنهج التفكيكي لقراءته» وتطبيق قراءة 
تاريخية مقارنة» ونزع القداسة عنهء أثناء التحليل» لكشف معانيه الحقيقية» وجعله مفهوما 
بطريقة أفضل» ويرى أركون ضرورة إعادة وضع تاريخ جديد للقرآن» وطريقة جمعه» 
وتدوينه» وتحليل كل الروايات الرسمية وغير الرسمية عن القرآن» ونصوصه. وهو يرى أن 
فكرة الوحي جاءت لتثبيت النص القرآني» وجعله نصاً معيارياً إلهياً مغلقاً أسطورياً لا يجوز 

5- يرى محمد أركون أن الدين ليس في نشأته ونصوصه الأولى؛ بل في تاريخه الممتد منذ 
بدايته إلى حاضرنا الراهن؛ إذ لا ا التطورات الحاصلة فيه» وأسبابها» ورصد 
الانقطاعات المعرفية» وأسبابهاء وهو يرى أن الأديان حركات فكرية شعبية لا بد من رصد 
بدايتهاء وصيرورتهاء ومراحلهاء وقراءة نصوص تلك المراحل بعلمية لا يعني الحط من 
شأنهاء بل هو يكشف طريقة تفكير من مارسهاء ومن بدأ بها. 

6- يرى أن إبستمية (النظام الفكري) التأسيس الإسلامي» بدأت منذ بداية الدعوة الإسلاميةء 
حتى مجيء الخليفة المتوكل العباسي (847-611م)» وقد استغرقت ما يقرب من القرنين 
ونصف القرن» وهي التي أسست اللغة الفلسفيةء والفقهية» واللاهوتية» والاصطلاحية. أما 
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المرحلة اللاحقة لهذه الفترة» فقد شهدت اتغلاق هذه الإبستمية كلياً. وصولاً إلى القرن 
الرابع عشر الميلادي» ثمّ جاء دور ما يسمّى حرّاس العقيدة من الفقهاء ورجال الدين» الذين 
حولوا الإسلام إلى بنية متحجرة تسحق الإنسان. 

التمييز بين الظاهرة القرآنية والظاهرة الإسلامية» حيث الظاهرة القرآنية كانت في القرن السابع 
الميلادي» واستمرت منذ أول آية قرآنية حتى جمع الآيات القرآنية» وتدوينها في المصحف»› 
الذي حصل في عهد الخليفة عثمان بن عفان. أمّا الظاهرة الإسلامية» فقد بدأت مع الظاهرة 
القرانية > لكنها ما زالت مستمرة حتى عصرنا الحاضر. 

يدعو أركون» في المجال الأكاديمي» إلى تخليص الدراسات الإسلامية من التصور 
الاندراق التقليدي 7الاتلابيات العلاسكية)» زامن ها بس 0 امات اة : 
التي تقوم على نقد مراحل العقل الإسلامي» وهذه المراحل هي : (1- مرحلة القرآن 2- 
المرحلة الكلاسيكية 3- المرحلة السكولائية 4- مرحلة النهضة 5- مرحلة الثورات القومية). 
الإسلاميات التطبيقية هي مركز مشروع أركون» الذي يتضمن نقداً صريحاً وواضحاً للفكر 
الإسلامي, الذي يرى أنه «مازال يشتغل داخل الإطار المعرفي للقرون الوسطى» حيث 
الخلط بين الأسطوري والتاريخي» والتكريس الدوغمائي للقيم الأخلاقية والدينية» والتأكيد 
التيولوجي على تفوق المؤمن على غير المؤمن» والمسلم على غير المسلم» مع تقديس 
اللغة» والمعنى النصيّ المنقول» والمفسر من طرف الفقهاءء بالإضافة إلى تقديس العقل» 
واعتنا ره شا كوف التاريخ» (مستقيم: 2013م: 81-80). 


0- يؤكّد أركون أهمية المنهج الأساس الذي اعتمدته (الإسلاميات الكلاسيكية)» التي أسسها 


المستشرفون» وهو المنهج الفيلولوجي (فقه اللغة)» لكنه يرى ضرورة تقدم هذا المنهج 
نحو خطوة أخرى يطبق الباحث» من خلالهاء مناهج العلوم الإنسانية» ولاسيما التحليل 
الأنتربولوجي» فهو يقول: «يمثل النقد التاريخاني؛ الذي يطبقه عالم الفيلولوجيا المستشرق 
على هذ الان (أى الات الارن جماعا وة ار لابه دياه ولكنه لبس 
حاسماً أبداً. فالعالم الفيلولوجي ؛ إذ يكتشف النسب الحقيقي للمفاهيمء يشكل بذلك مادة 
علمية غير موجودة على هذه الهيئة في نفوس المؤمنين (متلقي التراث). 

إن هؤلاء يتلقون التراث» أو يتصورونه على هيئة كل مركب تختلط فيه الحكايات الصحيحة 
بالحكايات المزورة» والمعطيات التاريخية الوضعية بالتصورات الخيالية» أو المخيالية» 
والزمكان المادي المحسوس بالزمكان الأسطوري. وعلى هذه الشاكلة» يغذي التراث 
لدا مرا لرا ا عاتن و ارو ى أيفا الانذفاعات اول ج ليله 
الذات الجماعية المتمثلة بالأمة الف 
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وينبغي» إذأًء تكملة النقد الفيلولوجي» أو تعميقه» عن طريق التحليل الأنتربولوجي من 
أجل إحداث التطابق بين المادة العلمية المدروسة» ومضامين التراث المعاشة من جهة» 
وبين الفعالية النفسية والتشكيلية السايكولوجية العميقة للذات الجماعية من جهة أخرى» 
(أركون: 1987م: 37). 

المخيال؛ أو (العامل الرمزي)ء الذي يأخذ أهمية خاصة في تحليل الفكرء ولاسيما في 
المتحتمعات القروسطية: قكلية مال غير كلثة حال فالمشيال يتشكلن في الذاكرة 
الجماعية؛ أو في الذهن (وكلمة مخيال تماثل تعبير دوركايم عن التصورات الجمعية» أو 
التماثل الجمعى) وهو يضرب بجذوره فى أعماق اللاوعى عبر تشكله. خلال مختلف 
المراحل التاريخية. وهكذاء نتحدث» ماد رامال اناس جد تنوه أو مخيال 
غربي ضد اللإسلام» فالمخيالء هناء هو «عبارة عن شبكة من الصور التي تستثار في أية 
لحظة بشكل لاواع» وكنوع من رد الفعل». فهناك متخيل (مخيال) كاثوليكي ضد 
العو تعاض او بر و ا ”لكاتو ليك يا او قي ا للستي أ دون قود 
الشيعي:ة'إلخ: 

ولهذا -في نظر أركون- «كل تحرير للفكر الإسلامي يبقى مشروعاً صعباً ومستحيلاً» إذا لم 
يتم فتح إضبارة اللامفكر فيه» والمستحيل التفكير فيه على مصراعيهاء وإعادة قراءة الفكر 
الإسلامي بناء على نتائج هذا الفتح. وذلك لن يتحقق إلا من خلال العلوم الإنسانية 
الحديثةء من مثل النقد الاجتماعي» وعلم النفس التاريخي» لا من خلال ما يساعدان 
فحسب؟. 

ولايكفي ربط المنهج الوصفي بالمنهج البنيوي بصورة نشطة» وإنما إظهار» في إطار آفاق 
سوسيولوجية وأنتربولوجية» مضامينَ لم تكشف بعد للحقيقة التاريخية... العقل واللاعقل» 
التخيل والمخيال» الحساسية» الطبيعى وما فوق الطبيعى الدنيوي والمقدس؛ لأن دراسة 
التراث والتفكير فيه «يعنيان أن ت وننتهك مفو هوه المحرمات والممنوعات 
الساتدة» أمس واليوم» وننتهك الرقابة الاجتماعية التي كل الأسئلة تريد أن تبقى في دائرة 
المستحيل التفكير فيه (©/101788083)؛ التى كانت قد طرحت فى المرحلة الأولية 
والجذائية التاق حم نك ريعس امل علوي والر ناو بنرمكة إن التصبوتة الأ #راكسية 
الرسمية المستندة على النصوص الكلاسيكية» (كيحل: 2008-2007م: 115). 

تأكيد العلوم (الإثنوغرافية-الأنتربولوجية)ء المهتمة بالذاكرة الجمعية عن طريق التنقيب» 
والحفر الأنتربولوجي» والتي تهتم بالمخلفات الإنسانية» ومنها: اللغة» واللهجات» 
ويكشف عن مستويي ذاكرة اللغة» وذاكرة اللهجة» وما تحملانه من رموز» وعلامات» 
وتصورات› وأفكار أساسية. 


مناهج البحث موجهة لعلم الأديان 327 


-14 


-5 


يرى أركون أن الثقافة العلمانية لا تعني الإعراض عن الأديان» أو رفض العقائد الدينية» 
كما يظن الكثيرون؛ بل إن موقفها مبنن على احترام جميع الذاكرات الجماعية مع عقائدها 
الدينية» وينبغي أن نحمي جميع أشكال الذاكرة المتعايشة؛ لأنها تحمل التواشج في 
الإنتاج» على الرغم من اختلاف توجهاته؛ ولذلك يكون التحليل الأنتربولوجي ضرورياً 
للتغلب على سلطة الشعارات الإيديولوجية؛ التى تغذي المخيالات الاجتماعية 
المتصارعة. ذلك أن المقاربة الأنتربولوجية تمنح 5 القيم والعقائد رؤية متسامحةء 
وقاعدة مشتركة محررة لها. 

يرى أركون ضرورة تطبيق علم النفس التاريخي» الذي هو فرع من فروع مدرسة التاريخ 
الحديث» الذي أسسته مدرسة الحوليات الفرنسية في علم التاريخ» فهو يرى أنه ابعد 
مرحلة تطبيق المنهجية التاريخية الوضعية» ومسح التراث مسحاً شاملا وتحقيقه» والتأكد 
من تواريخه» ووقائعه» ينبغي أن ننتقل إلى دراسة كل ما ليس وقائع مادية محسوسة؛ أي: 
الخيالات؛ والأوهام» والأحلام. والطوباويات» التي عمرت رؤوس الناس» أو حركت 
الجماهير» فهذه أشياء تستحق أن يهتم بها المؤرخ» وليس الماديات فحسب» (مستقيم : 
3م 117( 

استعمل أركون المنهج التفكيكي» الذي وضعه دريداء عن طريق تفكيك المقولات 
اللاهوتية الإسلامية» التي وضعت على شكل ثنائيات متضادة» مثل : (مؤمن/ كافر» 
حلال/ حرام» طاهر/ نجس» دار الحرب/ دار السلامء...إلخ)» ووجد أنها متضادات نسبية 
في التاريخ الإسلامي نفسهء فقد لاتتعارض مع بعضها في زمن ما دون آخرء وفي نظام 
لاهوتي إسلامي دون نظام إسلامي لاهوتي آخرء وهكذا أثبت عدم قدرتها على الصمود 
دائماء واعتبارها متضادات نسبية متداعية. وهذا ما يدعونا إلى تجاوزهاء وتشكيل رؤية 
واضحة لحقيقة الفكر الإسلامي الخاضعة للجدل التطوّري بشكل طبيعي. 


0 اھ ا 
م٠‏ کته . 
8 


- كتبه بالفرنسية : 


- رسالتان من رسائل مسكويه. طبعة نقدية: دمشق» (1961م). 

- جوانب الفكر الإسلامي الكلاسيكي : معهد البوليتكنيك الوطني» باريس» (1963م). 
- تهذيب الأخلاق لمسكويه: (1969م). 

- مقالات في الفكر الإسلامي: (1973م). 

- الفكر العربي : (1975م). 


- الإسلام أمس وغداً: (1982م). 
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LA PENSÉE ARABE 


غلاف كتاب 
الفكر العربي 
- الإسلام الدين والمجتمع: (1982م). 
- قراءت في القرآن: (1982م). 
- الإسلام مقاربة نقدية: (2002م). 
- نقد العقل الإسلامي: (1984م). 


- الإسلام الأخلاقي والسياسي: (1986م). 


۶ 
علم الآديان‎ 
TEKTES PHILOSOPH uUES 


MISKAWAYH 


TRAITÊ D’ÊTHIQUE 


(TAHOIR وح اللخ اح‎ WA 1311| SL. R1Q) 


غلاف كتاب 
تهذيب الأخلاق لمسكويه 


- معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية: (2002م). 
- ماغاب في الفكر المعاصر الإسلامى: (2002م). 


- المترجمة إلى اللغة العربية : 


35 الفكر العربى: تر جمه د. عادل العوّاء سلسلة زدنى لما دار عويدات» بيروت» (1979م). 
- الإسلام بين الأمس والغد: ترجمة علي مقلد. بيروت. 
ب تاريخية الفكر العربي الإسلامي: ترجمة هاشم صالح. مركز الإنماء القومي» بيروت» 


(1986م). 


2 الفكر الإسلامي: قراءة علمية: ترجمة هاشم صالحء مركز الإنماء القومي» بيروت» 


(1987م). 


- الإسلام الأخلاق والسياسة: ترجمة هاشم صالح» مركز الإنماء القومي» بالتعاون مع 
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- الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد: ترجمة هاشم صالح› دار الساقي» بيروت» (1995م). 

- من فيصل التفرقة إلى فصل المقال: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟: ترجمة هاشم 
صالح» دار الساقي» بيروت» (1993م). 

- الإسلامء أوروباء الغرب: ترجمة هاشم صالح» دار الساقي» بيروت» (1995م). 

- الفكر الأصولي واستحالة التأصيل: ترجمة هاشم صالح» دار الساقي» بيروت» (1999م). 

- نزعة الأَنْسَنَة في الفكر العربي : ترجمة هاشم صالح.ء دار الساقي» بيروت» (1997م). 

- من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي: ترجمة هاشم صالح.ء دار السافي» بيروت» 
(1991م). 

- معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية: ترجمة هاشم صالح» دار الساقي» بيروت» 
(2001م). 

- قضايا في نقد العقل الديني: ترجمة هاشم صالح» دار الطليعة؛ بيروت» (1998م). 

- من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني: ترجمة هاشم صالح. دار الطليعة» 
بيروت» (2001م). 

- الإسلام. أصالة وممارسة: بيروت» (1986م). 

- العلمنة والدين: دار الساقي» (1990م). 

- القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني : (2001م). 

- تاريخ الجماعات السرية. 


الباب الرابع 


علم الأديان الخاص (المتخصص) 


الفصل الأول 
علم الأديان المتخصص ف أنواع الأديان 


ع ل ف ع 


Rahai صب زوجاإمام رمم‎ Chrictianitr PFanfiinianicm 


http :/Iwww.mylot.com/w/photokeywords/religious + symbols.aspx 


تجمّعت الأمشاج. التي كونتها العلوم الإنسانية» حيث نشأت في القرن التاسع عشرء 
وكوّنت جنين علم الأديان في النصف الأول من القرن العشرين (1945-1900م)؛ ليولد هذا 
العلم» بعد هذا التاريخ» فى صورته الأوليةء ولينمو» ويتعزز بعد ذلك التاريخ› حتى يومنا هذا. 

في هذا المبحث سنتناوله» بالاتصال مع ما حصل في القرن التاسع عشرء لكنّ الميزة 
الأساسية هه اح الي د و اة تت فن هو اها انها ت وع رك فرعا اة 
بالأديان في متون العلوم الإنسانية. فسنشهد ظهور علم الاجتماع الديني» وعلم الأنتربولوجيا 
الديني (الاأنتربولوجيا الدينية)» وعلم النفس الديني» وغيرهاء وستتطوّر المناهج الخاصة بهذه 
العلوم؛ لتصبح قادرة على تناول موضوع مركب مثل الأديان. 
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وسنختار» في عرضنا هناء مجموعة من الأديان والعلماءء الذين اختصّوا بها كنماذج 
للمراحل التاريخيةء التى تنوّعت فيها الأديان» واختلفت طبيعتها فى كل مرحلة تاريخية : 


1 أديان ماقبل 


التاريخ والأديان 
الندائية 


الأنواع التاريخية للأديان وأمثلة مختارة منها في كلّ مرحلة تاريخية 


1- أديان ما قبل التاريخ والأديان البدائية: 

منذ استقام علم الآثار علماً يتمتع بشروط صارمة» ومنظومة كاملة من العلوم المساعدة 
لجعله علماً يقف بين العلوم الإنسانية من جهةء والعلوم الطبيعية من جهة أخرى. ظهر الاهتمام 
بعصور ما قبل التاريخ واضحاًء وظهرء فيما بعد» علم ما قبل التاريخ علما خاصا يختلف عن 
علم التاريخ؛ لكونه يعتمد على الآثار الصامتة لمرحلة طويلة جداً في حياة البشرية تكاد تشكل 
(%98) من حياة الإنسان على الأرض» وتلك هي عصور ما قبل التاريخ» التي تمتدٌ من ظهور 
الإنسنان على قوع الأوض كنال ملبوتين :ونضف الملبون عن السهن حتى 32007 م خت 
اخترعت الكتابة في سومر من قبل السومريين جنوب العراق. 
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وكان من أهمٌ حقول علم ما قبل التاريخ (أديان ما قبل التاريخ)» التي يبدو البحث فيها 
مغامرة بغياب الوثائق المدوّنة وبزمنٍ قصيّ كهذا. ولعل أفضل تصنيف يمكن أن تقوم به لأديان ما 
قبل التاريخ التصنيف الكرونولوجي» الذي يقسّم عصور ما قبل التاريخ إلى مراحلها المعروفة. 
ولذلك تنقسم هذه الأديان» أو الممارسات الدينية» إلى ما يأتي : 
1- الدين الباليوليثي (دين العصر الحجري القديم). 
2- الدين الميزوليثي (دين العصر الحجري الوسيط). 
3- الدين النيوليثي (دين العصر الحجري الحديث). 
4- الدين الكالكوليثي (دين العصر الحجري النحاسي). 

ولكل دين من هذه الأديان أنساقه الخاصةء وميزاته المتفردة» وتوجهاته النوعية» ويرصد 
الباحث كل هذه من خلال الآثار واللقى الخاصة بكلّ عصر. وبسبب غياب الكتابة» يلجأ 
الباحث إلى التأويلء وجمع الحقائق» وتنسيقها بطريقته الخاصة» على الرغم من وجود اتفاق 
عام على موجهات كل عصر. 
« أندريه لوروا غوران (1986-1911م): 

عالم متخصّص في الآثار في شمال الباسفيك. أنهى دراسة 
الدكتوراه بإشراف مارسيل موسء. بين عامي (1944-1940م). 
عمل في متحف جويميت,. ثم انخرط في المقاومة الفرنسية ضد 
النازيةء وأصبح في الأعوام (1982-1969م) أستاذاً في الكوليج 
دي فرانس» وفي عام (1973م) تسلم الميدالية الذهبية للمركز 
الوطني للأبحاث العلمية في فرنسا. 


اهم غوران بأديان ما قبل التاريخ . رشن كتانا بهذا العتوات” ۰ ووهام ماهم an‏ 
كشت ةه غر :أن قات الكهوقب الكاقويزية تما فكزة دة 
أساسية» وهي أن المناطق المركزية من الرسومات تشغلها ثلاثة أنواع من الحيوانات هي : 
(الثورء البيسون؛ الحصان). أما الحيوانات الأخرى» فتشغل الأطراف» والمناطق الثانوية» وأن 
الثور يأخذء دائماًء رمزية أنثوية؛ وكذلك البيسون (الثور الوحشي)» بينما يتَّحْدْ الحصان رمزية 
ذكورية» ووجد أن عدد الصور الرمزية الأنثوية تعادل عدد صور الرمزية الذكرية. واستنتج أن 
الجروح المركزية تتّخذ صفة العضو الإنثويء بينما يحاط دائما بالرمز الذكري للعضو. 

وهكذاء استنتج غوران أن إنسان الباليوليت الأعلى أقام دينه على أساس التعارض والمقابلة 
بين المبدأين الذكري والأنثوي: وهو ما سيظهر لاحقاً في شكل صراع شمسي/ قمري. 
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مثل هذه الأفكار» وغيرهاء اجتهد غوران في 
Préhistoire xi a‏ | 
وضعهاء وترتيبها . و ويلهاء واسهم بها في برميم لصورة del art US e‏ | 
المحطمة لأديان عصور ما قبل التاريخ. : E‏ 1 


40 كتبه : 

- الإنسان والمادة: (1943م). 

- البيئة والتقنيات: (1945م). 

- لفته وخطاب: (مجلدان) (1965-1964م). 

- فنون ما قبل التاريخ في الغرب: (1965م). 

- أديان ما قبل التاريخ: (1964م). ترجمه إلى العربية 
سعاد حرب» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر» غلاف كتاب 
(1997م). فنون ماقبل التاريخ في الغرب 


الأديان البدائية 
لا نحبّذ إطلاق تسمية الأديان البدائية على (أديان ما قبل التاريخ)» على الرغم من أنها 
كذلك» والاستعمال الدقيق لهذا المصطلح (١٥أواهR‏ 6108ز68) يعني (الأديان البدائية)» التي 
ما زالت تعيش في عصرنا الحديث» مثل الأديان الأفريقية الحالية في بعض أصقاع أفريقية» أو 
في آسياء أو في جزر المحيطات. أو تلك التي عرفها العلماء في أسترالياء وغيرها. 
الأديان البدائية هي أديان ما قبل التاريخ» التي انحدرت عبر الزمن إلى التاريخ الحديث 
والمعاصر» وما زالت شعوب تعيش فيها ميزتها عدم معرفتها الكتابة بالدرجة الأساس» ولم 
تطوّر حياتها التقنية كما يجب. 
وعلى الرغم من خصوصية كل شعب من الشعوب البدائية في دينهاء وكيفية فهمها للحياة 
الروحية» لكننا يمكنناء بالإجمال» تصنيف الأديان البدائية إلى مجموعة من الأديان» التي لها 
صفات خاصة بهاء وهي : 
1- الأديان الفتيشية. 
- الأديان الإحيائية. 
- الأديان الطوطمية. 
- الأديان الشامانية. 
ا أن تطلق د 0 ا ا لر علن هدد ال وان ا ها تقب جره علي ال 
لكنّها تشكّل فضاء دينياً مميزاً» تغيب فيها عقائد العالم الآخرء وتحضر الطقوس بقوّة أكبر. 
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«البدائي هو الإنسان» الذي عاش في بداية عملية النشوء والارتقاء» ومثله إنسان القبائل 
البدائية» الذي يعدّه التطوريّون أقرب إلى الإنسان الأوّل في عصوره الحجرية» واعتبرت ثقافته 
بمثابة بقايا متحسجّرة من الثقافات الابتدائية الأصلية. وقد تم النظر إلى كلّ ما يمت إلى هذه 
الجماعات بصلة»ء باعتباره (بدائيا)» ووفق الحكم القيمي التطوّري» وصار الحديث عن (دين 
بدائي)» و(أخلاق بدائية)» و(مؤسسات اجتماعية بدائية)» وما إلى ذلك أمرا شائعا» (السواح: 
7م 10(. 


© هوبير ديشامبس )900 979-1 1م( : 


التحق هوبير ديشامبس بالقوات البحرية الفرنسية» وخدم في 
البحر الأسود. ثم عُيِّنَ في وزارة الدفاع» ثم دخل جامعة 
السوربون» وحصل على شهادة جامعية في التاريخ» عام 
(1921م). وشهادة في القانون عام (1923م)» وتخرج في كلية 
المستعمرات» ثم أصبح حاكم ساحل العاج» وأسس مركز 
دراسات السكان الأصليين» ومتحف الفنٌّ الأفريقي. وفي عام 
(1948م). أسس شعبة العلوم الإنسانية» ومجلس الدراسات 
السوسيولوجية. أصبح أستاذاً في جامعة السوربون عام (1962م). وأحيل إلى التقاعد عام 
(1970م). وتقلّدء في حياتهء مناصب إدارية» وعلمية رفيعة» منها أستاذ في معهد الأجناس 
البشرية» وفي معهد الدراسات السياسية في جامعة باريس» وشغل منصب حاكم المستعمرات 
الفرنسية في أفريقية. 


Hubert Deschamps 


- الديانات البدائية الأفريقية : 

يرى ديشامبس أن الإحيائية (أنيمزم) هي الديانة الأوفر حضوراً في الديانات البدائية 
الأفريقية» حيث يؤمن البدائي بوجود قوى حيوية تسري في الطبيعة» وتدخل في كل شيء من 
الإنسان» إلى الحيوانات» والنباتات» والأشياء الجامدة؛ بل حتى الأموات. 

«الدم» عندهم» هو حامل الخصائص الروحيةء وناقلهاء فالتضحية بالقربان تخلص منه هذه 
الأسرارء وتغذي بها المعابد والمحاريب. ولليصاقء أيضاًء عندهم قوّة روحية» والأذن عضو 
مزدوج الجنس يجمع بين الذكر والأنثى. والمفاصل هي مركز النطفة الحيّة. والأقدام عرضة 
لكشن ينتحاسة الا رض فيجب تطهيرها في أرقات متقاربة» وكل إنسان» في أصل تكوينه. 
يجمع بين صفتي الذكر والأنثى» فالرجل فيه من خلقة الأنثى» ما دام بغير ختان» والأنثى فيها 
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من خلقة الذكرء ما دامت بغير خفاض. ومن هنا نشأت عادة الختان فى الجنسين» فالختان هو 
الذي يميز كل جنس عن الآخرء ويحدد طبيعته نهائياً» (ديشامبس: 2011م: 15) 

كان السحر أحد أسس الأديان البدائية» وكان الكاهن البدائي ساحراً» وطبيباً» وصانعاً 
للتعاويذ» والتمائم» والرقى» قادرا علق سال المطر. وصناعة الحب والكره» وضحٌ القوة» 
وحجبهاء وهناك سحر نافع هو السحر الأبيض» الذي يقوم به كهنة أخيارء كما أن هناك سحراً 

«الاعتقاد بقدرة السّحَرة على إيصال الأذى شائع في كثير من البلاد» ويعتقد الناس أنهم 
السبب الرئيس في انتشار المرض والموت» وأنهم أعداء الشعب» الذين يجب الكشف عنهم 
لإنزال العقاب بهم» إذا ثبت عليهم الاشتغال بهذا النوع من السحر الخبيث. ولا يثبت ذلك إلا 
بامتحانهم بألوان من التعذيب» كما كان يفعل بهم في القرون الوسطى في أوربة» وليس من 
الضروري أن يعرّف الساحر عن نفسه أنه ساحر» فقد يجوز أن طفلاً دميم الخلقة» أو مريضاًء 
أو توءمين » يرى فيهم الناس روا خبيئة بحا بها ذبحهم. ومن الغريب أن الأشخاص»› الذين 
يبين هذا الاختبار المزعوم أنهم سحرة» يرضون بهذه الوصمة. بقوة السحر المؤذي قد تكون قوة 
لا شعورية» تحلّ في الشخص دون أن يكون له إرادة في ذلك» (ديشامبس: 2011م: 96). 

يرى ديشامبس أن الديانة الحيوية (الإحيائية) تمتلك صفة فى غاية الأهمية» وهى أنها ترى 
الصلة في كل الموجودات». ولا تصنف هذه الموجودات إلى حية وميتة» ولذلك يسبع البدائي 
الحياة على كل شىء وينفى المتضادات» والمترادفات» ويجمعها فى إطار واحده وهو ما 
يمنحها من تحياله الروح» والخيال» والشاعرية» فهو لا يمير بين الإنسان» والحيوان» والنبات» 
والجماد. فكلها تسري فيها روح واحدة» ولا يميز بين الطبيعة وما بعذهاء أو بين الحياة 
والموت› أو بين المادة والروح. وهذا ما يجعل الكون واحداً فى نظره. 
** کتبه: 
- لهجة أنتيساكا في مدغشقر: (1936م). 
- القراصنة في مدغشقر في القرنين السابع عشر والثامن عشر: (1949-1944م). 
- القراصنة: (1952م). 
- الهجرة الماضية والداخلية في مدغشقر: (1959م). 
- أفريقيا السوداء ما قبل الاستعمار: (1962م). 
- المؤسسات السياسية في أفريقيا السوداء: (1962م). 
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- التقاليد والمحفوظات في غابون: (1962م). 
- نهاية الإمبراطوريات الاستعمارية: (1963م). 
- السنغال وغامبيا: (1964م). 
- تاريخ مدغشقر: (1960م). 
- خمسة عشر عاماً في الغابون - بدايات المؤسسة الفرنسية: (1965م). 
- التاريخ العام لأفريقيا السوداء ومدغشقر والجزر: (1970م). 
- تاريخ تجارة الرقيق من العصور القديمة حتى الوقت الحاضر: (1972م). 
- الديانات في أفريقيا السوداء: (1954م). ترجمة أحمد صادق حمديء المركز القومي 
للترجمة. مصرء (1952م). 
2- الأديان القديمة: 
الأديان القديمة هي الأديان التي ظهرت في التاريخ القديم (3200ق.م-476م)» وهو 
التاريخ المحدد بين اختراع الكتابة في سومر حتى سقوط آخر حضارة قديمة» وهي الحضارة 
الرومانية. وهناك ما يقرب من عشرين حضارة مميزة» في هذه الفترة» تحمل ما يقرب من عشرين 
ديا كانتت التجرك الأساين مورا و كانت ها ة٠‏ سات القومية القديمة للك الخضارات: 
التي امتازت بالتسامح بينها وقبولها لبعضها الآخرء وكان الصراع الديني فيها نادراًء لكنّ الأديان 
القومية أدّت دوراً أساسياً في ظهور تلك الحضارات القومية القديمة» التي اندثر أغلبها اليوم. 
كانت تلك الأديان ذات طابع عمليّ» ولم تحجب الحياة اليومية الدنيوية بسبب ممارساتها 
الدينية؛ بل كانت عوناً عليهاء لكنّها ظلت تسم هذه الحياة الدنيوية بلونها. 
ولا شك في أن جذور الأديان القديمة تكمن في أديان وطقوس ما قبل التاريخ» التي كانت 
أديان خصب بالدرجة الأولى» ثمٌّ دخلت المعتقدات الشمسية» وعقائد آلهة الهواء والنارء 
وهكذا نشأ الصراع الشمسي القمري بين مجموعتين من الأديان» كان الناس يلجؤون دائما إلى 
عقائد الخصب والقمر. أما السلطة والحكام. فكانوا يلجؤون إلى العقائد الشمسية. 
الأديان القديمة كانت جوهر الحضارات القديمة» ولم تكن أدياناً متنافسة بالمعنى الحادء 
الذي عُرف لاحقاً. فقد كانت متفاهمة إلى حدّ كبيرء وكان هناك احترامٌ مقبولٌ بينهاء ولم تكن 
هناك احتكاكات سلبية واسعة» على الرغم من أن ذلك كان يتمٌّ» أحياناء بدافع قومي لا ديني؛ 
لأن الدين والإله القومي لذلك الدين كانا يمثلان هوية الشعب الذي ينضوي تحتهما. 
استمرت الأديان القديمة مهيمنة على الحياة الروحية للشعوب لزمن يقرب من ثلاثة آلاف 
سنة» وكانت متعددة الآلهة في الغالب» على الرغم مما يشوبهاء أحياناً: من نزعات تفريدء أو 
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توحيدء وجاءت بعدها الأديان الباطنية (المساريةء الغنوصية» الهرمسية)ء التى ابتكرت التوحيد 
الباطنى» الذي كان وسيلة لظهور التوحيد الظاهري لما عرف» فيما بعدء بالأديان الشمولية 
(السماوية). 


« صموئيل نوح كريمر (1990-1897م): 

عالع السرم ريا تالا تهر المتتمضن فى .الثراك الستومري» 
واللغة السومرية» والذي كتب عن الدين السومري أهم الكتب. وَلِدَ 
في مدينة كييف. هاجر بسبب العنصرية الدينية ضد اليهود إلى 
فيلادلفيا فى أمريكا» يتك أنشا والده المسدرسة العبرية: أكمل 
دراسته في ا بنسلفانيا في قسم الدراسات الشرقية» وعمل مع 
أفرايم أفيغدور اللامع في مجال دراسات الشرق الأدنى. طوّر فك 
رموز اللغة السومرية» وترجم الأدب السومري» وكان»ء بحقٌء رائد 
علم السومريات في القرن العشرين. ولعلٌ من ألمع طلابه من 
العراقيين: العلامة طه باقرء والعلامة فؤاد سفرء اللذين درسا على r%"4ثK Samuel Noah‏ 
يديه علم الآشوريات» ولاسيما اللغة السومرية أواسط ثلاثينيات 
القرن العشرين في جامعة شيكاغو. 


ينحدر كريمر من أسرة يهودية روسية أوكرانية. كان والده بنيامين وأمه يطا قد أطلقا عليه اسم 


سمجة كريمر 287060 5112608)» ولكن كريمر» حين كان في الجامعة» كان الطلاب ينادونه 
باسم صموئيل» الذي لازمه طوال حياته. 

لم يجد عملاً في بداية حياته العملية» فعمل في تدريس اللغة العبرية في مدرسة والده» وفي 
بعض الأعمال التجارية» وحين دخل إلى كلية روديس في فيلادلفياء أراد دراسة علم 
المصريات؛ لكنّ مشاجرة مع أستاذه منعته من ذلك فتوجّه نحو قسم الدراسات الشرقية» 
وتخصّص في لغات بلاد الرافدين (ميزوبوتاميا) القديمة» تحت إشراف الدكتور إفرام أفيغدور 
سبايزر عالم المسماريات المعروفء. الذي عمل ضمن البعثات الآثارية الأمريكية في العراق» 
منذ أواسط العشرينيات من القرن العشرين» وحصل كريمر على شهادة الدكتوراه عام (1929م) 
وكان موضوع أطروحته (الفعل في ألواح كركوك). وهي أطروحة في اللغات السامية» وقد 
نشرت في المجلة السنوية للمدارس الأمريكية للأبحاث الشرقية. ثمّ اصطحبه سبايزر في البعثة 
الآثارية إلى العراق عامي (1931-1930م)» فكان مسؤولا عن قراءة النصوص المسمارية في 
موقعي تل بيلا (شيباينبا القديمة)» وتل فارة (شروباك القديمة)» ومن هناء بدأ انصرافه الكل 
نحو علم السومريات» الذي سيطر على بقية حياته كلهاء وأصبح أهم علماء هذا العلم. 
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أمضى زمناً طويلاً في العراقء ثم عاد إلى المعاهد والجامعات الأمريكية أستاذاًء 
00 ونا وفى بداية الخمسينات حصل على زمالة دراسية من مؤسسة جوجنهايم » 
وسافر إلى تركيا لدراسة الألواح المسمارية الموجودة في إستنبول» حيث عثر على أهمّ النصوص 
السومريةء وترجمهاء ومنها شريعة أورنمّوء ومجموعة من الملاحم والأساطير السومرية. وفي 
عام (1942م)» عاد إلى جامعة بنسلفانيا ليدّرس فيهاء ثم في مؤسسة كلارك لعلم الآشوريات 
عام (1948م). 


دعي إلى العراق عام (1945م)ء وألقى محاضرة عن سومره وملاحمهاء وأساطيرهاء ثم 
عاد إلى العراق» عام (1947م)ء لقراءة نصوص الألواح المكتشفة في موقعي عقرقوف (دور 
كوريكالزو القديمة)» وتل حرمل (شادبو القديمة). وفي عام (1956م)» طلب من تلميذه طه باقر 
أن يترجم كتاب (من ألواح سومر) إلى العربية لينشر في مؤسسة فرانكلين الأمريكية للنشر. 

وفي عام (1968م). أسهم في إعداد المعجم الآشوريء. الذي أصدرته جامعة شيكاغو» 
بالتعاون مع كيلب وياكوبس. وفي أواخر أيامه» دوّن مذكراته الشخصية. التي صدرت عام 
(1986م)» بعنوان (في عالم سومر) وضّح فيه أنه قرأء ودرس» وترجم ما يقرب من (7000) 
رقيم وكسرة سومرية. وله الفضل الأكبر في إظهار سومر إلى الوجود؛ بل في الدفاع عن كون 
الحضارة السومرية أوّل حضارة بشرية في التاريخ. وقد نجح في ذلك أيّما نجاح. 


- جهود كريمر في حقل الدين السومري: 

بعد كريس الزاند الأول ف ادرانمة ادن السومر» الذي ينظر إليه كأوّل دين تاريخي يأتي 
بعد عصور ما قبل التاريخ» ويؤسس لمفهوم (الدين) بالمعنى العميق للكلمة. وفضلاً عن بحوثه 
الرصينة فى هذا المجالء هناك أكثر من سبعة كتب مهمة فى هذا المجال من بين كتبه. 

كان كتابه الأول في الدين السومري هو (الأساطير السومرية)ء الذي كان دراسة في 
الأساطير السومرية» وتأسيساً للميثولوجيا السومرية» التي أصبحت» اليوم» حقلاً واسعاً بفضل 
جهوده الأولى المبكرةء ثم تناول في كتابه (إنانا ملكة السماء والأرض)» مجموعة من الأساطير 
الخاصة بالإلهة إناناء إلهة الحب والجمال والخصوبة عند السومريين» وحلل بعضاً منها. وكذلك 
في كتابه المشترك (أساطير العالم القديم)» ناقش باستفاضة هذه الأساطير» وكشف عن جذرها 
الذي يشكّل جذر أساطير العالم القديم بأكمله» وكانت هذه الجهود مقدّمة لكتابه النوعي في هذا 
الآلهةء وأثره فی الأديان القديمة»› وجوانبه المتعددة» وأصلهء وتطوره. ومقارنته بنشيد الإنشاد 


لسليمان» والموت› والانبعاث. 
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أيّد كريمر نظرية تيوفيل ميك حول أصل (نشيد الإنشاد) 
التوراتي» التي تقول: إن هذا السفر كان وصفاً للزواج 
E‏ ديانة الخضوية ‏ الى سقو لون علبهنا ا یرانق 
الرخل من جيرانهم الكنعانيين المتحضرين › الذين استمدوها 
بدورهم من عشتار وتموز الأكاديةء وهي شكل معدل من 
ديانة إنانا - ديموزي السومري. حتى الآن» ليس في هذا ما 
يفجؤنا؛ ذلك أن علماء الكتاب المقدس كثيراً ما لاحظوا 


انار مد ديانة الخصوبة موجودة فى عدد من أسفار الكتاب 


المقدس» لم يستطيعوا محوها على الرغم من تنديد الأنبياء 
بها تنديداً شديداً. والحق أن الأنبياء أنفسهم لم يترددوا في 
اقتباس بعض رمزيتهم من هذه الديانة» ثم إن الأوصاف 
التي تتكرّر في الكتابات النبوية عن صلة بين يهوه وإسرائيل» 


بما هما زوج وزوجة» تدل على وجود زواج مقدس بين يهوه والإلهة عشتارت» النظيرة الكنعانية 
ل (عشتار- إنانا) المعروفة فيما بين النهرين» (كريمر: 17م 132( 


90 ره 
< کته . 
. 


- في عالم سومر (مذكرات شخصية): (1986م). 
- الأسطورة والطقس في سومر القديمة: (1969م). 
- الثقافة السومرية والمجتمع (الوثائق المسمارية وأهميتها الثقافية): (1975م). 


- مهد الحضارة: (1967م). 


- من الشعر السومري (الخلق› التمجيد» العبادة): (1979م). 
- عندما كانت الآلهة... عندما صنعت الإنسان: (1989م). 


- إنانا ملكة السماء والأرة 


ض: (قصص.. تراتيل من سومر): (1983م). بالاشتراك مع دايات 


ولكشتاين» ترجمة شاكر الحاج مخلف» خطوات للنشر والتوزيع» “دمشق (2007م). ' 

- السومريون (التاريخ» الثقافة» الخصائص العامة): (1971م). ترجمة :الدكتور فيصل 
الوائلي؛ دار غريب للطباعة في القاهرة» الكويت» (1973م). 

- التاريخ يبدأ من سومر: (1956م). ترجمة ناجية المراني» سلسلة الموسوعة الصغيرة» 


بغداد» (1980م). 


- الأساطير السومرية: (1944م). ترجمة يوسف داود عبد القادر» جمعية المترجمين 


العراقيين» بغدادء (1971م). 
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- أساطير العالم القديم: (1960م). ترجمة أحمد عبد الحميد يوسف. الهيئة المصرية العامة 
القاهرة» (1972م). 
- من ألواح سومر: (1956م). ترجمة طه باقر» منشورات فرانكلين» القاهرة» (1956م). 
- إينانا وديموزي: طقوس الجنس المقدس عند السومريين: ترجمة نهاد خياطة. دار 
مختارات. (1987م). 
ه والاس بدح (1934-1857م): 
هو عالم المصريات الشهيرء المستشرق والعالم اللخوي» الذي 
عمل في المتحف البريطاني. ولد في بودمين» كورنوال من والدته 
النادلة في فندق بودمين (ماري آن بدج)» ولم يعرف شيئاً عن والده. 
اهتمء منذ طفولتهء باللغات» ودخل المدرسة» وغادرهاء ليعمل 
موظفا في شركة للقرطاسية والكتب» ودرس العبرية والسريانية 
بمساعدة مدرس متطوّع اسمه تشارلز سيفر. وفي عام (1872م)» 5 
تعلم اللغة الآشورية القديمة» وبدأً يرتاد المتحف البريطاني٠‏ أسفيع؟ سم سدس 
وتعرّف فيه إلى عالم المصريات صموئيل بيرش» وجورج سمث» A. Wallis Budge‏ .ع 
ثم تمن من السفر إلى الشرق الأوسط برفقة أوستن هنري لايارد 
إلى نينوى. 
تفرّغ بدج » بين عامي (1878-1869م)» لدراسة اللغة الآشورية» وكان يقضي وقته يدرس 
في كاتدرائية القديس بول» وتمكن. من خلال ذلك من الوصول بنجاح إلى الدراسة في جامعة 
كامبردج بين عامي (1883-1878م). درس فيها أكاديميا اللغات السامية (العبرية» السريانية» 
الأثيوبية» العربية)ء وأكمل دراسته للآشورية بطريقة مستقلة» وتوطدت علاقته مع عالم اللغات 


السامية وليام رايت. 

بعد تخرّجه عُيّنَ في المتحف البريطاني عام (1883م)ء في قسم الآثار المصرية والآشورية» 
وتعلّم اللغة المصرية القديمة على يد صموئيل بيرش». حتى وفاة الآخر عام (1885م). واستمر 
بدج في تعلم المصرية القديمة» واستمر عمله في المتحف البريطاني في جمع وتصنيف أكبر عدد 
ممكن من الآثار» والآلواح» والبرديات المصرية والعراقية» بعلاقات خاصة مع تجار الأآثارء 
وبترصين عمليات التنقيب في مصر والعراق. 

انصرف بدج إلى التأليف» ولاسيما في مجال المصريات. وكان له ولع خاص بالدين 
المصيرق و واليفة ركه ورمز وعد الدين المشرق ما بن أدنان سكائلة ل ب سمال 
وشرق ووسط أفريقية» وهو عكس ما ذهب إليه فلندرز بيتري من أن حضارة مصر لها جذور 
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قوقازية كانت قد اجتاحت مصر أواخر عصور ما قبل التاريخ. وبرز عمله الكبير في ترجمة 
(كتاب الموتى) المصري القديم» وأصبح علامة فارقة في الأوساط العلمية والثقافية. 

تقلد بدج؛ عام (1920م): وسام الشرف لإسهاماته المتميزة في علم المصريات» وفي 
المتحف البريطاني» ونشر سيرته (بالنيل ودجلة). ثم تقاعد عام (1920م)» وعاش بعدها عشر 
سئوات» ثم توفي. 
الدين المصري كما يراه بدح : 

1- يرى بدج أنْ الدين المصري يضم عقائد وتياراتٍ كثيرة متعارضة في داخله» ومن 
المستحيل التوفيق بينهاء ولذلك فهو يرى أن أهم ما يجب عمله لدراستها هو «تحليل مكوّناتها 
الأولية» ثم إعادة تصنيفهاء وتبويبهاء وتنظيمهاء وإرجاع عناصرها المختلفة إلى مصادرها 
الأصلية» سواء في ذلك الأفكار الروحانية أم العقائدء التي كدسها المصريون في عقولهم» 
وتضاربت معاً في كتاباتهم الدينية. وأكثر من هذاء يجب أن تُدرّسء على ضوء ما يقدّمه لنا علم 
ارت لاف كل هذه التناصرء وره ادام مدابب] لتخي الأدلة النيمة والخاصة 
بالموضوع» والتي يمكن أن تستخلص من الآثار الباقية من عصر ما قبل الأسر والأزمنة الموغلة 
في القدم» والتي لم تُكتشف خلال السنين القليلة الماضية» (بدج: 1998م: 16-15). 

2- كان أساس الدين المصري القديم على الإسكاتولوجياء التي تقضي بأنّ هناك حياة مادية 
بعد الموت» وأنْ طقوس الحياة الدنيا ما هي إلا السبيل إلى ضمان هذه الحياة» ويرى بدج أن 
أساس هذه المعتقدات كان من خلال عبادة أوزيريس» الذي يرى أنه ظل» إلى نهاية الدين 
المصري» أساس هذا الدين. وعلى الرغم من أن وحدة مصرء في حدود (3000 ق.م)» بدأت 
بانتصار العقائد الشمسية» من خلال حورس» لكنه يرى أن عبادة أوزيريس بقيت الديانة 
الأساسية» التي تمنح الناس الخلود فيما بعد الموت» وتعطي الإحساس بالخصب أثناء الحياة. 
وربّما سبب ذلك -كما يرى بدج- يكمن في أن جنة أوزيريس «كانت قائمة في مكان» حيث 
الحقول خصبة ومزودة بالكثير من الماشية» ومتوافر فيها اللحمء والشراب بكثرة» ويسكن 
الأبرار فيها. كانت نموذجاً لوطن المصري المريح. الذي عاش فيه حياته الأولى» والذي كان 
يأمل أن يمضي في حياته الثانية مع زوجاته ووالديه» حيث ينعم هناك بالخير الوفير» (بدج: 
8م 17(. 

3- كان الصراع واضحاً بين الاتجاه الأوزيري والاتجاه الشمسي في الديانة المصرية» فقد 
مثّل الاتجاه الأوزيري تياراً شعبياً كاسحاً ظل مصدر إلهام الخصب» وحياة الديمومة في حقول 
الفردوس الششيراء ما بعل النوت: أما"الأتيضاه الثاتى السمسى : نقد كانت تمازشهة الأقلة 
ترسو اك مرو راد بل ليما افو روه فد اع ال ارقم بجنا شوك ل اين 
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قارب رع (الشمس»» ويكتسون بالضوء ليتحوّلوا إلى أرواح لامعة مشعةٍ يأكلون من لحم السماء 
النوراني» ويشربون من أشعة الشمس» التي هي طاقة كل حياة. 

وظلّ الصراع طويلاً محتدماً تعلوه رسمياً صبغة الشمس» ولكنٌ الأمر حسم تماماً مع ظهور 
المسيحية. التي كانت أوزيرية الجوهرء والتي سرعان ما انتشرت بين المصريين في القرون 
الميلادية الأولى» وصار المسيح مطابقاً لأوزيريس والعذراء مطابقة لإيزيس إلى درجة أن آباء 
المسيحية الأوائل أطلقوا لقب (ثيوتوكوس)؛ أي: (أم الإله) على السيدة مريم» وهو لقب كان 
للإلهة (إيزيس). 

4- يرى بدح أن المصريين كانواء في نهاية عصور ما قبل التاريخ» يعبدون الأرواح» وقد 
قسموها إلى أرواح خيّرةء وأرواح شريرة. أما أرواح الطبيعة» فهي التي تطوّرت لتكون آلهة 
الكون العظيمة» وتعمل لسعادة الإنسان» هذه الأرواح كانت تدير الطبيعة» وأخذت عندهم 
أشكالاً حيوانية؛ لأنهم كانوا يرون أن الأرواح (التي عبدوها) تحلّ في الحيوانات أيضاً. ويرى 
بدج أن هذه الأرواح عبّر عنهاء أيضاًء بطريقة طوطمية» عبر الأعلام» والشعارات الخاصة 
بالمقاطعات المصرية» التي تميّزت برسومات وحيوانات» مثل: الصقر» والثور» والأرنب. 

* كتبه : 

- تابوت إنشترانيفيراب (زوجة أحمس الثاني) ملكة مصر: (1885م). 

- استشهاد ومعجزات القديس جورج كابادوكيا (النصوص القبطية): (1888م) 

- دروس سهلة في الهيروغليفية المصرية: (1889م). 

- حياة وتاريخ بابل: (1891م). 

- كتاب المحافظين (تاريخ حياة توماس أسقف مازعا): (1893م). 

- المومياء (دليل الجنائز المصرية): (1889م). 

- كتاب القراءة المصري للمبتدئين: (1896م). 

- قصص مضحكة. جمعها مارس غريغوري جون باري العبري: (1897م). 

-.- الدين المصري:.(1900م). : ص 

- تاريخ مصر من نهاية العصر الحجري الحديث حتى وفاة كيلوباترا السابعة: (1902م). 
- كتاب الفردوس (قصص تاريخية وأقوال الرهبان الزاهدين في الصحراء المصرية): مجلدان 

(1904م). 
- مراسيم ممفيس وكانوب: (3 مجلدات) (1904م). 
- السماء والجحيم المصري: (3 مجلدات) (1905م). 
- السودان المصري (التاريخ والنصب): (1907م). 
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The Kebra Nagast: 
The Qucen of Sheba and Her 
Only Son Menyelek 
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غلاف كتاب 
ملكة سيأ وابنها الوحيد مينيليك 


ملا حظات النيل للمسافرين فی مصر : (1907م). 

كتاب ملوك مصر : )908 1م). 

اللغة المصرية (دروس سهلة فى الهيروغليفية المصرية): (1910م). 

أوزوريس والقيامة المصرية: (1911م). 

أساطير الآلهة (وتشمل أساطير تدمير البشرية): (1912م). 

بردية ارني : (1913م). 

اللغة القبطية ولهجاتها: (مجلدان) (1914م). 

بالنيل ودجلة (سرد الرحلات فى مصر ووادي الرافدين): (920 1م). 

القاموس الهيروغليفي المصري: (1920م). 

ملكة سبأ وابنها الوحيد مينيليك (تاريخ رحيل الإله» وصاحب تابوت العهد من القدس إلى 
أثيوبياء وإقامة الدين العبري والسلالة الملكية لسليمان في هذا البلد): (1922م). 

الأصل الإلهي لحرفة الأعشاب: (1928م). 

تاريخ أثيوبيا (النوبة والحبشة): (1928م). 

حجر رشيد في المتحف البريطاني : (929 1م). 

مايك: القط الذي ساعد فى الحفاظ على البوابة الرئيسة للمتحف البريطانى من (شباط/ 
فبراير 1909م) إلى (كانون الثانى/ يناير 1929م). 
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- وقائع غريغوري أبو فرج: (1226-1225م). ابن هارون الطبيب العبري: (1932م). 

- من الفتش (التميمة) إلى الله في مصر القديمة: (1934م). 

- مرح وحكمة الآباء المسيحيين في مصر: (1934م). 

- ملكة سبأ وابنها الوحيد مينليك: (كتاب مجد الملوك - كبرانجاست). وهو العمل الخاص 
بالتاريخ التقليدي لإقامة الدين العبري في أثيوبياء والسيادة المقبولة عالمياً رمزاً للسلطة 
الإلهية لمادة السلالة السليمانية من خلال بيت داود» وهو كتاب مترجم عن الأثيوبية 
(1932م). 

- الساكنون على النيل (فصول الحياة والأدب والتاريخ والأعراف عند المصريين القدماء): 
(1885م). وقد تُرجم هذا الكتاب إلى العربية من قبل نوري محمد حسين» ونشر في بغداد. 
مطبعة الديواني» عام (1989م). 

- كتاب الموتى (بردية اين في المتحف البريطاني): (1895م). ترجمه إلى العربية د. فيليب 
عطية. مكتبة مدبولي» (1988م). 

- السحر المصري : (1899م). ترجمه إلى العربية عبد الهادي عبد الرحمن» مؤسسة الانتشار 
العربي» (1998م). 

- آلهة المصريين (دراسات في الأساطير المصرية): مجلدان (1904م). ترجمه محمد حسين 
يونس» مكتبة مدبولي» (1998م). 

ه هنريش فون شتينكرون (1933-...): 
لامعا اكور هدري درن كرون هو اع كبر اها 

الأديان المتخصصين في علم الهنديات» وإبيغرافي (دارس 

نقوش)» وتحديداً بالدين الهندوسي» وهو أستاذ فخري في علم 

الهنديات (ل/ا100010!!) في جامعة توبنغن في ألمانيا (1973- 

8 م). وهوء الآنء مدير مشروع او رسا (088) الثاني» 

الذي تموّله مؤسسة البحوث الألمانية» وهو أستاذ التاريخ المقارن 


في جامعة توينغن. 


استطاعء ببحوثه الميدانية» ومنهجه العلمي. ودراساته الكثيرة» Heinrich Von Stietencron‏ 
أن يثبت أفكارا وقناعات جديدة عن الدين الهندوسى (الطقوس› 
و 


مُنح جائزة كبيرة من مدينة بادما شري» في (2004م)» عن دراسته للأدب الهندي» وترأس 
مشروع مدينة أوريسًا الهندية» الذي بحث في تأريخها الاجتماعي» والثقافي» والديني. 
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يفصح شتينكرون عن نظرته العميقة للأساطير الهندوسية» ويعالج. في كتابه (الأسطورة 
الهندوسية) (2005م)» مجموعة من الأمور المرتبطة بهاء كالجوانب السياسية للفنون الهندية. 
وحساب الانحلال الدينى (الكاليوغا فى الهند)ء والمواقف الأصولية نحو خدمة المعبد» وصورة 
: اا القديمة» والأنساب في ملحمة بوراناء 
وتاريخ ال والبهارافاء كمعالجة للآلهة الهندوسية والإلهة 
دورغا ماهيساسورا مارديني؛ ودورها التاريخي في الديانة 
الوادوسة +اومطظا به SE Ea‏ صر راق 
المسبقة عند الغرب على الديانة الهندوسية» وعواقب هذه 
التصوّرات» ثمّ المكوّنات الدينية في الهند قبل مجيء 
الإسلام إليها. وهوء بذلك» يدرس الأساطير الهندوسية 
مرتبطة بالفنّء والمجتمع. والسياسة» ولا يعزلها في حقلها 
الميثولوجي فحسب. 

ويرى أن مصطلح (الهندوسية) لا وجود له في الهندء 
7 فهو اختراع غربي لمجموعة من الأديان المتعددة والمختلفة» 

غلاف كتاب ومصطلح هندوس مأخوذ من اسم النهرء الذي أسماه الفرس 
الأسطورة الهندوسية والإغريق إندوس (150058). وأخذوه من اللغة السنسكريتية. 


= 


e سل ا‎ f: 
ت‎ ^ ve سل ا‎ 


- الكارزما والقانون :(Charisma and Canon)‏ 
الدراسة» التق وضعها شتينكرون فى ل كتاب (الكارزما والقانون). الذي يحتوي على 
عدد من الدراسات حول هذه الظاهرة» تجمع الصفات اللافتة التى يمتلكها الأنبياء. والأبطال» 
والدعاةء وعلاقتها بالقانونء. أو الشريعة. وهذا الجدل الناشئ عن هذه العلاقة الجدلية 
المتعارضة نسبياء فالكارزما أقرب إلى القانون الإلهي/ الطبيعي. وقد تخرج على مواضعات 

الفانون اللشري ادى 

عنوال دراسته هو (الكارزما والقانون: ديناميات الشرعية والابتكار فى الديانات الهندية). 
الحضارات والأديان» عام (2001م). عن جامعة أوكسفورد. 

وتتلخص الدراسة في كونها تقدّم موضوع الكارزما والقانون في المعتقدات الهندية» الذي 
ھن أن كا جات ا من قبل فلوو وه ی ی الكار او ا ون اولك 
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غلاف كتاب 
إلهات نهر جانجا ويامونا 
ورمزيتها في المعابد الهندية 
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ثم تعرض لنظرية النموذجء الذي تفاعلت فيه» ثم ظهور 
الكارزما عند الملوك في الأديان الفيدية المبكرة» ثم 
كيف كان استخدامهم مغايرا في البراهمانيين» وأخيرا 
كيف استخدمتا في صور وأشكال الآلهة. 

الكارزما كلمة مشتقة من الكلمة الإغريقية (كاريس)» 
والتي تعني (نعمةء صالح)ء وقد استخدمت في الكتاب 
المقدس بمعنى (هدايا النعمة). ونسبت إليها قوة 
استثنائية تعمل على الشفاء والنبوءة» وطرد الأرواح 
الشريرة» وعمل المعجزات. والمعرفة الفائقةء 
والحكمة, والإيمان» أو الحب.. وقد استمدت هذه 
الأمور من حياة السيد المسيح»ء واستخدمها ماكس فيبر 
وهول للإشارة إلى الثقافات الأخرى» ولاسيما ما يتعلق 
بالشامان. والبطل. واليوغي. والساحرء وقد عرّفها 
کن یو على ا ا تون معين من لمات ا د 
الفردية» التي تجعل شخصاً ما مميزاً عن غيره» كما لو 


أنه يحوز قوىّ خارقة للطبيعة فوق طاقة البشرء وذات طابع استثنائي تحديداً. 


أمَا القانون (08000). فهو مصطلح إغريقي مشتقٌ من كلمةٍ مشتقةٍ من (القرض) في اللغات 
واستخدمت فوع المسيحية المبكرة بمعنى (القواعد الملزمة للإيمان المسيحى الحقيقى) » فهى . 


إذلّ مجموعة من القرارات والقوانين. 


وبرى شتينكرون أن كادمة القانون تدل على الدوام والثبات» والاستمرارية؛ بينما تدل 
الكاززما فى ا ار الا ا وان هاه راع با يقوف إلى سول الحا وير :أن 
هذا يحصل في جميع الأديان. حيث يأتي التغيبر بعد الثبات» والمتحوّل بعد الثابت» ويضرتٌ 
أمثلة كثيرة على ذلك في المسيحية؛ وفي الديانات الهندية'. 


- مساهمة في ثقافة جاغانات والثقافة المحلية لأوريسًا (مع إيشمان وترايبائي): (1978م). 
- إيضاح الهندوسية: بناء التقاليد الدينية والهوية الوطنية (مع فاسودها دالميا): (1995م). 


Hienrich von stietencron: Charisma and canon, http://Notesonscholarlybooks.blogspot.nl انظر:‎ (1 ) 
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- اللعب الإلهي على الأرض: الجماليات والطقوس الدينية في أوريسًا في الهند: (1995م). 
- ملحمة بورانا: (1985م) (مع الفهارس والشروح). 
- إلهات نهر جانجا ويامونا ورمزيتها في المعابد الهندية: (2010م). 
- كتاب أكسفورد عن الهندوسية: (2009م). 
- الأسطورة الهندوسية» التاريخ الهندوسي: التاريخ والفن والسياسة: (2005م). 
- علم الهنديات في الهند وألمانيا: (1981م). 
- المسيحية وديانات العالم: طرق للحوار مع الإسلام والهندوسية والبوذية (مشترك مع هانس 

كونغ وهينز بغيرت): (1993م). 
3 الكرك ولیت 
- علماء الدين واللاهوت في ثقافات مختلفة (مشترك مع يان أسمان). 
- مربع الأديان في العالم (المسيحية» البوذية» الهندوسية» الإسلام) مشترك. 
3- الأديان الغنوصية: 
ه هانس يوناس (1993-1903م): 

فيلسوف ومفكر ألماني متخصص في الغنوصية. ثقافته تجمع 
تراث اللغات الألمانية» والفرنسية» والإنجليزية. أصبح أستاذا 
للفلسفة في المدرسة الجديدة للبحوث الاجتماعية في نيويورك 
(1976-1955م). 

ولد في مونشغلادباخ عام (1903م)» وكان والده صانع 
أنسجة. درس في فرايبورغ؛ كما درس على يد مارتن هايدغرء 
وإدموند هوسرل في (1921م)» وأكمل الدكتوراه عن الغنوصية 
(1928م)» تحت إشراف مارتن هايدغر» ورودولف بولتمان في 
جامعة ماربورج» في (1933م). هاجر هجرته الأولى إلى لندنء 
وهناك أنهى الجزء الأول من الغنوصية» وذهب إلى القدس عام (1934م)» وأصبح ما بين 
(1945-1940م). جنديا في الجيش البريطاني مع مجموعة اللواء اليهودي. 

تروّجء عام (1934م)» من وينر لورء وفي عام (1945م)» عاد إلى بروسياء ووصلته أخبار 
عن ترحيل والدته إلى أوشفيتز. 

زار مطبعة دار نشر جامعة أكسفورد»ء بمعية رودولف بولتمان» وكارل ياسبرز. وفي عام 
(1949م). انتقل إلى كنداء في جامعة ماكجيل في مونتريال. ومنذ عام (1950م) إلى 
(1954م)» في جامعة كارلتون في أوتاواء ثمٌ غادر إلى نيويورك (1955م)» وأصبح أستاذا 


Hans Jonas 
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للفلسفة في المدرسة الجديدة للبحوث الاجتماعية حتى عام (1976م). وفي عام (1987م)» 
حصل على جائزة السلام لتجارة الكتب الألمانية» والصليب الأكبر للاستحقاق والمواطنة 
الفخرية من مدينة ولادته» وحصل على عدد من شهادات الدكتوراه الفخرية في الولايات 
المتحدةء وألمانيا. 


توفي» عام (1993م).؛ في منزله في نيويوركء وذَفِنَ هناك. 


بعد هانس يوناس فيلسوفاً أخلاقياً من الطراز الرفيع » وقد قادته الفلسفة إلى تلمّس المنطقة 
المنسية بين الفلسفة والدين» وهي الغنوصيةء فقد قادته دراسته الفلسفية إلى الاهتمام بهاء متأثراً 
بأساتذته هوسرل» وهايدغر» وبولتمان» وقد أصبح كتابه عن الغنوصية الأكثر شهرة في جميع 
مؤلفاته» فقد درسها بإمعان» وفكر ثاقب» وقد أصبحت موضوعه للدكتوراه. 


- الغنوصية : 

َد كتاب (الدين الغنوصي) ليوناس أكبر مرجع عن الغنوصية حتى يومنا هذا. انقسم الكتاب 
إلى ثلاثة أبواب رئيسة» تناول في الباب الأول الأدب الغنوصي» في عقائده الرئيسة» ولغته 
الرمزية» ورأى يوناس أن الغنوصية لا يستدلٌ عليها بدقة عندما نقول عنها إنها (المعرفة)؛ بل هي 
ترادف «الروح الثنوية المضادة للكون بشكل عامء وديانة ماني» حيث نشأت الحركة» والمصادر 
الأدبية التي يمكن أن تصنف غنوصيّة» وقد تركت مصطلح الغنوصية» الذي هو مصطلح جامع 
لطوائف مذهبية. وكان أصل الغنوصية قد بدأ مع البدايات الحرجة للمسيحية» حيث اشتقت من 
(غنوص). وهي الكلمة الإغريقية التي تعني (المعرفة)ء والسؤال المهم. لاحقا: كيف ارتبطت 
هذه المعرفة بمفهوم الخلاص» (2001 :0025ل). 

ويتناول يوناس الصور الغنوصية الرمزية» التي شكّلت عماد الدين الخنوصي» مثل: 
(الغريب» العالم والدهرء السكن الكوني والإقامة المؤقتة الغريبة» الضوء والظلام» الحياة 
والموت» الواحد والكثرة» السقوط والغرق والآسرء البؤس والفزع» الحنين للأصل... إلخ)ء 
وتناول الحكايات الرمزية الغنوصية» مثل: (حواء والأفعى» قابيل والخالق» برومثيوس 
وزيوس). 

ام الباب الثاني» فقد خصصه للنظام والفكر الغنوصيء الذي درس فيه شخصية سايمون 
الساحرء وترنيمة اللؤلؤة» ثم تناول المفكرين والفلاسفة الذين أسّسوا الفلسفة الغنوصية» وهم : 
(مرقيون» بوماندريس والهرمسية» فالنتاين» ماني)» وقد استفاض مع ماني؛ لأنه رأى أنه نبي 
الخنوصية» الذي هددت ديانته الديانة المسيحية في بداياتها. 
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أمّا الباب الثالث». فقد خصصه للغنوصيةء والعقل 
الكلاسيكيء وقارن بين التراث الغنوصي والتراث 
الإغريقي» في فكرة الكون. والمصيرهء والنجوم» 
والفضيلةء والروح» والسايكولوجياء أو مكانة ودور النفس 
والروح وعلاقتها بالمادة. 

ويرى يوناس أن الغنوصية مركبٌ كبير من العقائد 
الشرقية القديمة» التي أظهرها المناخ الهيلنستي بثوب 
جديد» وأنها (الغنوصية) «قد تحرّر الإنسان من عبودية 
الكيقطكلات: لكر ولك هنا "أن لون مين قن اللحياة 
والروح» فإ المعرفة المخلّصة لايمكن لها أن تهدف إلى 
الاندماج مع الكون الكليء والانصياع لقوانينه» بل لا بذ 


rge 


8: Heer a Nr اس توطيسم 1 را‎ bu abe ane mw cb Auber 


غلاف كتاب لغرية الإنسان عن العالم من أن تُعمّقء وتتسنم ذروتهاء من 
الدين الغنوصي 


أجل استخلاص الذات الباطنة» التى لا يمكن لها أن تفوز 
تسه إلا على هذا التو إذاك ضير السؤال الس هن أبن حجنا ؟ أكثر معقولية في محاذاةٍ 
السؤال الأكثر دينامية: إلى أين نمضي؟» وضمنه”". 
- الدعوة إلى أخلاق جديدة: 

انتبه ها نن ونان فى فلسفته الا خلا قيةة إلى أن الانسان كان خاضعا للطبيعة لرمن طويل» 
ولم تكن هذه ا في مسنهيرة على الرغم نه لکن الإتضان: فسا اخترع 
التكنولوجياء وبدأ يؤثر في الطبيعة» ويسيطر عليهاء ظهرت ضرورة جديدة لتكوين أخلاقٍ له 
تنسجم مع دوره الجديد في المسؤولية الأخلاقية عن الطبيعة» وعن بقية البشر» وعن التاريخ. 

وعماد فلسفته هذه أن تكون أفعالنا غير مؤذية للطبيعة والإنسان في المستقبل» وأن نشعر 
بأننا مسؤولون عن هذا العالم» وعن مستقبلهء وعن كائناته» ومصير الحياة فيه» وأن تنتظم 
الأخلاق فيه على أساس المسؤولية والمنفعة المتبادلة» ويرى» على الرغم من ضرورة سنّ 
القوانين الملزمة لمثل هذا التوجه؛ أن الأخلاق والشعور بالمسؤولية» من خلال الوعى؛ هى 
الأمور التي يجب أن تسود أكثر من القانون الإلزامي. 0 

ناقش يوناس» فى كتبه الفلسفيةء موضوعات قريبة أخرى» مثل: الإيمان؛ والخلودء 
والتجربة» والسلطة» ا والحرية. والفكر المرئي. وانطوت بحوثه الفلسفية على محاولة 


)1( مور» إدوارد» الغنوصية: الفلسفة والوحى» تاريخ الاقتباس: 0 12/ 2012م موقع 
معابر : www.maaber.org‏ 
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غلاف كتاب 
الموت والأخلاق 


لابتكار فلسفة بيولوجية خاصة تفسّر الكائن حيوياً» وتعنى 
بالطب والشفاء. كذلك حاول» في معالجاته الفلسفية» إعادة 
قراءة أفلوطين› وأ وغسطين» وسبينوزا. 

واستطاع أن يصوغء. في الأخلاق. نظريته الخاصة» 
التي سميت نظرية المسؤولية؛ التي دعا فيها إلى إقامة ميثاق 
بين الإنسان والطبيعة يتعهّد فيه الإنسان الحفاظ على الطبيعة 
وكائناتهاء وألا يستخدم التكنولوجيا في تدمير الحياة» 
وتبديل مسار الحياة على الأرض. 


- باللغة الإنجليزية: 

- الدين الغنوصى: رسالة الإله (ألين) وبدايات المسيحية 
(1958م4. 0 

- فينومينولوجيا الحياة: نحو بيولوجيا فلسفية (1966م). 


- حتمية المسؤولية: البحث عن أخلاقيات العصر التكنولوجية: (1979م). 
- هانس يوناس وديفيد هير: (1979م). 

- مقالات فلسفية: من العقيدة القديمة إلى الإنسان التكنولوجي : (1974م). 
- عناصر يهودية ومسيحية في الفلسفة: مساهمتها في ظهور العقل الحديث. 
- القرن السابع عشر وما بعده: معنى الثورة العلمية والتكنولوجية. 

- المعرفة الاجتماعية الاقتصادية وجهل الأهداف. 

- تأملات فلسفية في إجراء تجارب على موضوعات إنسانية. 


- الهندسة البيولوجية : قراءة. 


- المشاكل المعاصرة في الأخلاق من وجهة نظر يهودية. 


- الأسس البيولوجية للفردية. 
- سبينوزا ونظرية الكائن الحي. 


- التغير والثبات: عن إمكانية فهم التاريخ. 
- المتلازمة الغنوصية: الطوبولوجيا الفكرية لهاء الخيال» المزاج. 
- ترتيلة اللؤلؤة: دراسة حالة رمز والمطالبة بالأصل اليهودي للغنوصية. 
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الأسطورة والتصوف: دراسة في تشيؤ وتداخل الفكر الديني. 

الأصول الميتافيزيقية للإرادة الحرّة والسقوط والخلاص : الكوميديا الإلهية للكون. 
الروح في الغنوصية وأفلوطين. 

هاوية الإرادة: تأملات فلسفية في الفصل السابع من رسالة بولس إلى أهل رومية. 
الموت والأخلاق: (1996م). 


- الكائن الحي والطب والميتافيزيقا: مقال تكريمي لهانس يوناس في عيد ميلاده الخامس 


والسبعين (مع ستيوارت سيكر): (1978م). 

عن الإيمان والعقل والمسؤولية: (1981م). 

مذكرات : (2008م). 

الخلود والمزاج الحديث: (1961م). 

هايدغر واللاهوت: (1964م). 

الجوانب الأخلاقية للتجربة حول موضوعات الإنسان. 


- باللغة الألمانية : 


الغنوصية والروح القديمة المتأخرة: (مجلدان) (1954-1934م). 

الهندسة والطب والأخلاق: من أجل ممارسة مبدأ المسؤولية: (1985م). 

مسؤولية مبدأ محاكمة الحضارة التكنولوجية: (1979م). 

مذكرات: (2003م). 

السلطة أم عجز الذات؟ مشكلة العقل والجسم في وقت مبكر من المسؤولية: (1981م). 
المعرفة والمسؤولية: مقابلة مع إنجو هيرمان في سلسلة شهود القرن: (1991م). 

الكائن الحي والحرية: المنهج الفلسفي لعلم الأحياء: (1973م). 

أوغسطين ومشكلة الحرية لبولين: مساهمة فلسفية في نشأة فكرة المسيحية الغربية عن 
الحرية : (1930م). 


- كتبه بالفرنسية : 


ما بعل مفهوم الله. 

تطور وحرية. 

الحق يموت. 

أخلاق المستقبل (مع سابين كورنيل وفيليب ايفرنيل). 
بين العدم والخلود (مع سلفي كورتن - دينامي). 
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4- الأديان الوسيطة: 


- المسيحية : 


ه هانس كونغ (1928م-...): 

حيث نُصَب قساً. وفي عام (1967م)» ناقش أطروحته عن لاهوت 
كارل بارت البروتستانتي. وَلِدَ في بلدة سورزيه في سويسراء في عام 
(1928م)ء وأصبح كونغ أستاذاً في جامعة توبنغن في ألمانياء 
حيث كان معه هناك جوزيف راتزينغر (البابا بنديكتيوس السادس 
عشر). وفي عام (1965م)» درّس العقائد في الجامعة» وأصبحت 


له سمعة که بعل ثورة الطلاتب في توبنئغعن عام (1968م2)2 وكان 


Hans Küng 


مختلفاً مع راتزينغر. 

نشر دراساتٍ وبحوثاً كثيرة حول الكنيسة الكاثوليكية» واللاهوت الكائوليكي وتعاليمه» 
ورجال الدين» وحول مشكلات معاصرة» مثل: العزوبة» والإجهاضء ومنع الحملء» وأدّت 
بعض كتبه وبحوثه إلى نزاعات مع الفاتيكان» ولاسيما كتابه عن عصمة البابوية» الذي انتقد فيه 
عمل الباباء وهو ما جعل مؤتمر الأساقفة الآلمان يهدّده؛ عام (1969م)» بحرمانه من تدريس 
اللاهوت الكاثوليكي. 

ترك التدريس» عام (1980م)ء إلا أنه بقي يدرس في معهد البحوث المسكونية» التابع 
لجامعة توبنغن. استقبله صديقه القديم وزميله البابا بنديكتيوس السادس عشرء عام (2005م)» 
وأثنى على دوره الكبير في الحوار بين الأديان. 

وكان كونغ قد شغل منصب رئيس مؤسسة الأخلاق العالمية» وعلى الرغم من أنه مَيْعَ رجا 
من تدريس اللاهوت الكاثوليكيء إلا أن ذلك لم يمنعه من مواصلة دراسته وبحوثه في هذا 
الحقل بروح علمية جعلته من أكثر الباحثين شهرةً في هذا المجال. 
* فكره: 

عالج كونغ» في أغلب كتبه» اللاهوت المسيحيء والكئيسة المسيحية» ووقف ضد عصمة 
البابا الكائوليكي» وكان منفتحا أمام البروتستانتية» وكذلك عالج علاقة المسيحية بالأديان 
التوحيدية القريبة منهاء كاليهودية» والإسلام» وبالأديان الأخرى» كالهندوسية» والبوذية» 
والصينية. 
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وكان» في آخر حياته» داعية إلى توحيد المذاهب؛ بل 
توحيد الأديان العالمية في صورة دين عالمي واحد... وذهب 
إلى أكثر من ذلك» حين دعا إلى (دعوة توحيدية جديدة 
لعلمانية محدودة أمام خدوه الدين)» وکا يعت بذلك: 
«عدم محاربة التطور الفني والعلمي والصناعي. ولكنّ العلم 
والتطون والضتاعة يفي أن ل وشا غ ا ادف 
الأسمى» والقيمة العلياء والمعيار المطلق لقياس التقدم. 
حتى لا نسمح بأن يصبح التطور هو الإله بالنسبة إلينا الذي 
نعبده» ونقدسه. وفي هذا الجوء يجب أن نحافظ على 
الدين» وقيمه» ومعاييره. وهذه الأشياء هي جوهر الدين. 
الذي يجب أن نحافظ عليه. وأوّل ما نحافظ عليه هو 
الإيمان بالله.» وكذلك أداء فروضهء وأركانه. وتطبيق عدالته 


غلاف کتاں 
١‏ بحية واديان العالم الاجتماعية. ويكون الهدف ان تذهب المسيحية س الإسلام 


وج طريق ينظر إلى التقدم العلمى والغنى نظرة الناقد. الذي 
يختار منه ما يميده. ولا يقبل ما عدا ذلك فان تقديس التقدم العلمى والفنى معارض للإسلام 
والمسيحية معاً) (كونج » هانس » وفان إس » جوزيف: 4 أم: 43 
یری هانس كونغ آنا اوا ي اف الا مداد الستابتى» ويفزفيين الد 
والمؤسسة الدينية» فالدين بسيط النشأة والتكوين» لكن المؤسسة الدينية هي التي تحوّل هذا 
الدين إلى سلطة غاشمة؛ بل تحول الله إلى أشكال تراها هي مناسبة لهاء فالسيد المسيح لم يقل 
أبداً إنه الله» أو إِلّه ابن الله ؛ بل المؤسسة الدينية هي من حوّلته إلى إلهء وابن إله» والمسيح لم 
يقل إنه أقنوم ثلاني» لكن المؤسسة هي التي صمّمت هذا الأقنوم» وأقنعت الناس به بالقوة. 
يقف كونغ بقوة في وجه الكنيسة (الكاثوليكية بشكل خاص).؛ ويضع لائحة من تسع خطايا 
یری أنها تقع فيها . ولا تريد مراجعتهاء وهي : (1- عدم التوقيع على حقوق الإنسان. 2 النظرة 
العنصرية ضدَ المرأة. 3- الفضائح الجنسية لرجال الدين. 4- الرهبانية المجحفة. 5- العلاقة 
السيئة مع المذاهب والكناتس المسيحية الأخرى. 6- الطاعة غير المشروطة لعصمة البابا. 7- 
نظام كنسي إكليريكي صعب الإصلاح. 8- المركزية المطلقة للبابوية وهيمنتها على العالم 
اشتهر كونغ بنقذه الشديد للكرسي البابوي. فمنذ كتابه (معصوم؟ هذا التحقيق) ) 1971م(« 


النق aa‏ لط الجا نات عه يف لقتو ينان US N‏ اسان اد وسوس 
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3 إا الائ عقن :الى كان وميه فى مسحب ا ان 
HANS KÜNG‏ وني جامعة تربتغى. يتكلم بشجاعة عن 
RR‏ أخطاء ممارسات الباباء فهو يرى أن البابوية» والبابا 
Weltpolitik‏ الحالي تحديداًء أضاع فرص الحوار مع الكنائس 
und‏ المروتستانتية» ومع اليهود» ومع المسلمين «عندما صوّر 
ا N‏ بندیکتيوس» في محاضرته في جامعة ریجنزبورج» عام 
(2006م)ء الإسلام على أنه دين عنف ولا إنسانية» ما 
استدعى عدم ثقة المسلمين الدائمة»"» وأضاع الفرصة 
للمصالحة مع الشعوب الأصلية المستعمرة في أمريكا 
اللاتينية» وأضاع الفرصة لمساعدة الناس في أفريقية. 
فض التقارب مع الكنيسة الإنجيلية. 


١6 
رار‎ 


ويرى كونغ أن يكت السادسن عش بداد تقاض 
سه عن غالبية أبناء الكنيسةء الذين يقل اهتمامهم بروما أكثر 

لسياسات واقتصاد عالمي 0 00 a‏ : 0 
فاكثرء ويربطون انفسهمء في افضل الاحوال» بابر شيتهم › 
وأساقفتهم ا أن كثيرين منكم المهم هذا الوضع. ويتلقى الباباء في سياسته المعادية 
للمجمع. دعما كاملا من الإدارة البابوية الرومانية. وتبذل الإدارة البابوية ما فى وسعها لإسكات 
النقد في هيئة الأساقفة» وفي الكنيسة ككل. ولتشويه سمعة المنتقدين بكلّ وسيلة متاحة. ومع 
العودة إلى الأبهة والاستعراض› الذي يلفت انتباه وساتل الإعلام» تحاول الفوى الر جعية هئ 
ووه أن نهدت توي ون على رأسها (نائب المسيح) الطاغية» الذي يجمع سلطات الكنيسة 
التشريعية» والتنفيذية» والقضائية» في رديه و ثم بطرح كونغ مجموع من النصائح للبايا 

الأديان» والاعتراف بالخطاياء وتهذيب سلطات الباباء وإزاحة عصمته. 

تناول كونخ الأديان الموحدة الثلائة الكبرى (اليهودية» المسيحية» الإسلام) بالكثير من 
الموضوعية والدقة. سواء في سرد تاريخها أم في مناقشة عقائدها. وفي كتابه عن (الإسلام: 
الماضيء الحاضر. المستقبل). حاول أن يصحح الكثير من المفاهيم الخاطنة عن الإسلام في 
الغرب» وحذر. في بداية الكتاب من (وهم صدام الحضارات). الذي چ له صموئيل 


)621 كونغء هانس. نص خطاب الأب إلى البابا بنديكت السادس عشرء موقع قصة الإسلام: 
www.islamstory.CcOm‏ 


2220 المرجع نقسه. 
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هنتنغتون في كتابه (صدام الحضارات)ء وبيّن أن هذا الرجل لا يفهم الإسلام» وأنه مرر أكذوبته 
على من يشبهه» وعلى الذين يجهلون حقيقة الأديان بصفة عامة. 
ويعالج» بموضوعية» سيرة رسول الإسلام» زيرأة فيا فقا بمعنى الكلمة» وأنه رفع إيمان 
البشرية بالله إلى أرفع مستوى» ودحض مقولات البابا بنديكت السادس عشر عن النبي» وعن 
انتشار الإسلام. ويؤكّد مقولات الإسلام في الحوار والتسامح. 
* كتبه: 
- تطبيق العدالة: مذهب كارل بارت والانعكاسات 
الكاثوليكية : (1964م). 
- المجلس وعودة الاتحاد: (1960م). 
- هياكل الكنيسة: (1962م). 


- الكنيسة الحيّة: تأملات في المجتمع الفاتيكاني الثاني : [slam‏ ` ` 
(963 1م). Past, Present & Future‏ 


- الكنيسة: (1964م). 
- معصوم؟ هذا التحقيق: (1971م). E‏ 
- لماذا الكهنة؟ : (1971م). 


- ما الذي يجب أن يبقى في الكنيسة؟ : (1973م). 


- أن تكون مسبحياً: (1974م). غلاف كتاب 
- هل نؤمن باللهء اليوم أيضاً؟ : (1977م). الام ا 


الكنيسة: (1978م). 
- فرويد ومشكلة الله: ترجمة إدوار كوين. 
- هل الله موجود؟ جواب اليوم: (1980م). 
- المسيحية والديانات الصينية: (مع جوليا تشينغ) (1988م). 
- الفن وسؤال المعنى: (1980م). 
- تجسد الله : مقدمة لفكرة هيغل اللاهوتية ومقدمات لعلم المسيحية في المستقبل. 
- لاهوت الألفية الثالثة : وجهة نظر مسكونية: (1990م). 
- اليهودية بين الأمس والغد: (1992م). 
- مفكرو المسيحية الكبار: (1994م). 
- المسيحية: جوهرها وتاريخها: (1995م). 
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- أخلاق عالمية لسياسات واقتصاد عالمي: (1997م). 
- الموت بكرامة : (مع ينسر والتر) (1998م). 
- الكنيسة الكاثوليكية: (2001م). 
- كفاحي من أجل الحرية: (مذكرات) (2003م). 
- لماذا ما زلتٌ مسيحيا: (2006م). 
- بداية كل الأشياء (العلم والدين): (2007م). 
- الإسلام: الماضيء. الحاضرء المستقبل: (2007م). 
- الحقيقة المتنازع عليها (مذكرات): (2008م). 
- الثيولوجيا في مرحلة الظهور: (1987م). 
- نعم لأخلاق العولمة. 
- أخلاق العولمة والمسؤوليات العولمية: (1997). 
اال وأديان العالم: مسارات للحوار مع الإسلام والهندوسية والبوذية : (1984م). ترجم 
الجزء الخاص بالمسيحية والإسلام الدكتور السيد محمد الشاهد» وكان المساهم الآخر مع 
كونغ جوزيف فان إس» ونشر تحت عنوان : (التوحيد والنبوة والقران في حوار المسيحية 
والإسلام). ونشرته المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع» بيروت» (1994م). 
- الإسلام: 
ه جوزيف فان إس (1934-...) 
باحث ألماني متخصص في اللاهوت (علم الكلام) الإسلامي 
الكلاسيكي. وعلم الكلام» الذي مهد لتاسيس الإسلام الحديث. 
ربا الروت اه سكم ىرن بحن :]1 شتير كانه غلم 
الكلام والمجتمع في القرنين الثاني والثالث للهجرة). الذي صدر 
في ستة أجزاء. 
وضع هذا الكتاب. لأوّل مرة» بالإنجليزية» وهو ثمرة (35) 
سنة من العمل في هذا الحقلء وهو يفتح أبواباً مهمّة على نشوء 


الثيولوجيا الإسلامية» ويقدم مقارنات مهمة يع الثيولوجيا اليهودية. ل تن 
والمسيحية» ويلقي الضوء على أصول تفسير القرآن. 

يُعَذّ فان إس امتداداً للمستشرق هيلموت ريتر في حقل الإسلاميات» على الرغم من أن فان 
إس طوّر منهج بحثه باتجاه البحث الإبستمولوجي السوسيولوجيء الذي ربط الثيولوجيا 
الإسلامية بحركة المجتمع» وتبدلاته. 
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E‏ جد فى المعترلة ول ندانة تتو رة فى العقل 
الإإسلامى» وقد اختار دراسة فكره لأميناتب عديدة» منها: 


Jisef emt E vs 


0 ET 2 اه‎ THEOLOGIE UND 
الكلامية. وسائر الأشخاص؛ بل على الفكر الديني بكليته:‎ N ا‎ 
منذ بواكير العصر الإسلامى الأول. إضافة إلى أنه الفكرء‎ 
الذي ترك بصماته العريضة على المراحل اللاحقة كافة‎ 
أصبحت دراسة المناخ» الذي احتوى هذا الفكرء لازمة‎ 
غالمية كشافة لمحكات عدة؛ منها مدى استعداد المجتمع‎ 


الإسلامي لتقبّل الرؤى الكلامية؛. وانفتاحه على الآخرء 


غلاف كتاب وجعل تلك الرؤى مخورا لتشكيل 'البضياة الاتجتجاعية: وقبل 
علم الكلام والمجتمع ذلك وبعده. كان الفكر الاعتزالى أول حركة عقلانية تنويرية 


في القرنين الثاني والثالث للهجرة في الإسلام طرحت أفكاراً على درجة عظمى من الأهمية» 
والقيمة» والتأصيل الفلسفي”". 

حصل فان إس على الدكتوراه من بول حول التصوف الإسلامي» عام (1959م(« وفي عام 

(1964م)» قدّم أطروحته في فرانكفورت حول نظرية المعرفة المدرسية الإسلامية. وكان أستاذا 

زائراً في جامعة كاليفورنيا في لوس أنجلوس» عام (1967م)ء وفي الجامعة الأمريكية في بيروت 

عامي (1968-1967م)» بعدها أصبح رئيس (الدراسات الإسلامية والسامية) فى جامعة توبنغن. 


يقول فان إس: «إن التوحيد الإسلامي يختلف عن التوحيد المسيحي» فالتوحيد المسيحي 
مجرد فكرة (أو خيال)» ولكن التوحيد الإسلامي واقع وحقيقة يعيشها المسلم. وهي مؤيّدة 
بالأدلة العقلية. فتصوّر المسلمين لله يقترب من التصوّر الفلسفي لله. ولا يعرف الإسلام صوراً 
متعدّدة يظهر فيها كما هو الحال في التثليث المسيحي. وفي القرآن الكريم» ذكرت صفات الله 
مثل العلم» وغيرها. والمسلم يرفض التثليث رفضا تاما. ويبقى الله في الإسلام متعاليا على 
لحري ولا غلا قه مباشرة بينهما) (كونج. هانس . وفان اس جوزیف : 14م 47(. 

أما عن علاقة الله بالإنسانء فهى علاقة الخالق بالمخلوق» والسيد بالعبدء وهناك» فى 
الإسلام» من يرى أن كل شيء مقذر علئ.الإنسان من قبل الله سلفاء وهتاك من يرى الإنسان 


10( فق العلا حسسين ` علم الكلام والمجتمع. منظورات معاصرة للمتسسيرق الألماني جوزيف فان س . تاريخ 
الاقتباس: 22/ 2012/8م. موقع الأهرام الرقمي : digital.ahram.0rg.e@y‏ 
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حراً يتصرف بمسؤولية» فهو مسؤول عن أفعاله أمام الله. و«ينتح عن هذا النظام الفكري أنه لا 
يوجد القبيح في ذاتهء وبشكل دائم» ولكن يوجد فعل واحد قبیح » ثم فعل اخرء وهكذاء 
والقبيح» هناء حكم يختص بالاختيار» فالاختيار هو الذي يوصف بالقبح. وهناك الاتجاه 
المحافظ في الإسلام» الذي يعرّف القبيح بأنه عدم طاعة أوامر الله؛ التي هي أيضاء إرادة الله 
(عدم الطاعة)ء ويترتب على هذا التصوّر أن خطيئة آدم ليست إلا خطأ عارضاً رجع عنه آدم» 
وتاب إلى الله (كونج. هانس» وفان إس» جوزيف 1954م: 49). 


.40 كتبه : 

- فكر الحارث المحاسبي: (1961م). 

ی نظرية المعرفة عند عضد الدين الإيجى: (1966م). 

- الجدل التقليدي ضد عمرو بن عبيد: (1967م). 

- الثقافة الإسلامية القديمة: (1970م). 

- كتابات معتزلية قديمة: مؤلفان من الناشئ الأكبر: (ت 293ه) (1971م). 

ی کتاب التكت للنظام - شذرات موجودة فی کتاب الفتيا للجاحظ : (972 1م). 

- بين الحديث وعلم الكلام : (1975م). 

- بدایات علم الكلام الإسلامى : (1977م). 

- التوقعات الألفية وإغراءات اللاهوت: (1977م). 

ج ١‏ الطيلميان ان خرت :197707 

ج كراميا النصوص غير المستخدمة : (1980م). 

- الوزير وعلماؤه: محتوى وتاريخ الكتابات اللاهوتية لرشيد الدين فضل الله : (1981م). 

- انقضاء أهل العلم والطاعون العظيم: (2001م). 

- الواحد والآخر: ملاحظات حول نصوص إسلامية: جزءان (2011م). 

- علم الكلام والمجتمع في القرنين الثاني والثالث للهجرة: تاريخ الفكر الديني في الإسلام 
المبكر: (6 مجلدات) (1997-1991م)ء ترجمت المجلد الأول الدكتورة سالمة صالح» 
ونشرته دار الجمل» برلین › (2008م). 

لوي ماسينيون (1962-1883م): 
لوي ماسينيون مستشرق فرنسي في حقل التصوّف والدين الإسلامي وفلسفته. وَلِدَ في بلدة 

نوحنت ألمارن في فرنساء من عائلة مثقفة» وسافر» مع والديه» إلى ألمانياء والنمساء وإيطالياء 

والجزائر. 
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دخل الجامعة؛ وأكمل البكلوريوس» عام (1901م)» في فرع 
الآداب والرياضيات» ثم أدى خدمته العسكرية لسنتين في مدينة 
روانء ثم زار الجزائرء والمغرب. 

تابع دراسته العليا في معهدي الدراسات العليا (كوليج دي 
فرانس)» ومدرسة اللغات الشرقية» وشارك في مؤتمر المستشرقين» 
عام (1906م). ودرس اللغة العربية» وأصبح عضوا في المعهد 
الفرنسي للآثار الشرقية في القاهرة. ١‏ 39 

زان مخض المت العرية + كاليهرة وال رة زى عام Louis Massignon‏ 
(1908م)» شارك في أعمال المؤتمر العالمي للمستشرقين في 
كوبنهاغن» ثم زار القسطنطينيةء وبدأ دراسته حول (الحلاج)» وأصبح عضواً في المعهد الفرنسي 
للدراسات الشرقية في القاهرة» وسافر إلى بريطانياء ونشر أوّل مقالاته ودراساته عن الحلاج. 

في (1912م)» شارك في مؤتمر المستشرقين في أثيناء والمؤتمر الرابع للتاريخ والديانات 
في لندن» وتزوج في عام (1914م). 

عندما اندلعت الحرب العالمية الأولىء تطرّع في الجيش الفرنسي مترجماًء وفي عام 
(1916م)» شارك في أعمال اللجنة الفرنسية في اتفاقية سايكس بيكو في إنجلترا. 

بعد انتهاء الحربء زار الكثير من المدن العربية» وألقى محاضراته فيهاء ثمٌ عاد إلى 
باريس » وتقلب في مناصب عديدة في التدريس في المعاهد والجامعات. 

حصل على الدكتوراه من السوربون برسالة عن (آلام الحلاج) (1922م)» وتولى تحرير 
مجلة: العالم الإسلامي» سنة (1919م)ء ثم مجلة: الدراسات الإسلامية» التي حلت محلهاء 
سنة (1927م)ء ثم عَيّنَ أستاذا في السوربون (1954-1926م). 

زار بغداد وقبر الحلاج فيهاء وزار قبر ابن باكويه الشيرازي في طهران» ومدينة البيضا مسقط 
رأس الحلاج. وفي عام (1933م)ء عُيِّنَ عضواً في مجمع فؤاد الأول للغة العربية في القاهرة. 
وفي عام (1934م). شارك مع ماري كحيل في دراسة جماعة (البدلية) في دمياط» وهي جماعة 
دينية كانت تحاول التوفيق بين الإسلام والمسيحية. وزار مرارا قبر الحلاج. وقبر سلمان 


الفارسي. والنجف. وكربلاء؛ وبيروتء ودمشق» وإستنبول. وعندما اندلعت الحرب العالمية 
الثانية» عاد إلى الجيش ثانية» واعتقله الألمان لفترة» ثم أطلقوا سراحه» وسافر إلى الهند. 
والتقى نهروء ومُنِعَ من لقاء غاندي. وأبدى تعاطفاً مع قضايا السلم في العالم كلّه. وفقد إحدى 
عينيه في إحدى التظاهرات. 


توفي في باريس عام (1962م). إثر نوبة قلبية. 
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* فكره: 
لم يكن ماسينيون عالم أديان؛ بل كان عالماً متخصصاً في التصوف الإسلامي» وفي الحلاج 
على وجه التحديد» لكنّ جهده الواضح في الفلسفة الإسلامية» وفي تاريخ المذاهب الإسلامية» 
ومكوّناتها الروحية والفكرية» جعله يشغل اهتمام دارسي الأديان. 
- التصوف الإسلامي: 
اهتم ماسينيون» منذ بداياته الفكرية الأولى» بالتصوف الإسلاميء وتظهر كتبه مثلّ هذا 
الاهتمام» فقد فحص تاريخ ونصوص التصوف» وحلل الجذور اللغوية لاصطلاحاته» وربطه 
بتاريخ الفلسفة الإسلامية. 
وهو يرى أن القاموس الصوفي. في بدايته» جاء من القاموس الفقهي والكلامي» «ومن قبيل 
ذلك أنّ شقيقاً استعمل لفظ (التوكل)» والمضري وابن كرّام لفط (المعرفة)؛ والمصري 
والبسطامي لفط (الفناء)» وهو ضد (البقاء) (انظر سورة الرحمن؛ الآبتين 26» 27)» والخراز 
لفظ (عين الجمع)» والترمذي لفط (الولاية)... إلخ. 
وقد انتهج التصوّف الإسلامي» في عهده الأول» هذا 
E‏ السبيل» فألقى بنفسه في مزالق ما وراء الطبيعة» التي عرض 
ا لها المتكلمون الأوائل» وفي مسائل الجوهر الفردء 


0 الما 4 الاتفاه ما و كم حانشة اله 3 
La Passion‏ والمادية» والاتفاق» وهي مباحث تنكر روحانية النفس؛ بل 


E OE بين‎ E de Hallaj 

م e‏ مما يشبتي عله بالقدرورة» أن ماف المدرية الصوقة 

اي ا الأولى في زندقة الحلولية» (ماسينيون ومصطفى عبد 
nef‏ ر الرازق: 984 ام : 38-7(. 


200 ماف ا ی او ا ا 
(وحدة الوجود)» الذي هو أساس التصوف» وهو عنده «أن 
وجود المخلوقات عين وجود الخالق. وهوء في الحقيقة. 

غلاف کتاب و تصدر ضرورة عن العلم ا تبثت 

قالمع فيه مغائيها فيض يتجلى على مرانبه عم» ران الف 
رد الل الا ا ی ا إلى الوحدة تنقلاً ف هر عله راطا طف 
زرفل الفرغائى والجلى هنا النذمت عفن العففيبل. ومازال المتصوفة المبدليون جا 
يقولون بهذا المذهب» وكثيراً ما تغنى شعراء الفرس بالعبارة السهلة؛ التي صاغها القونوي» 
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وزتت يها ارا العطار على النحو الآتي: الله هو الوجود من حيث هو كلىيّ لا يقوم بشيء» وهذا 
الوجود هو الذي يفيض بالكائنات المشخصة» كما يفيض البحر من تحت أقدامه» (ماسينيون 
ومصطفى عبد الرازق: 1984م: 42-41). 

وحين اكتشف ماسينيون الحلاج انصرف إلى دراسته انصرافاً تاماًء وفاجأ به الغرب» حين 
قارب بينه وبين السيد المسيح »› وجعل ذلك مدخلا للتقريب بين الإسلام والمسبحية. 


عاش ماسينيون التصوّف ومأساة الحلاج من الداخل» بكلّ جوارحه» ورأى أن القرآن يمهّد 
قاعدلة جيدة لنشوء التصوّف» ويتفق في ذلك مع مرغليوث. 


أا تح وا الصوفة و ا و و 
المسلمين في منهج التضحية» وتحمل الآلام (والحلاج مثال ذلك)» وما عرف عند المسلمين 
بالأبدال» الذين هم أعمدة الكون يحجبون عن البشر سطوة غضب الإله. إن هذا اللقاء بين 
البشريّ والإلهي هو لقاءٌ بين شاهد الآن وشاهد الدوام» هو نقطة اللقاء العظمى بين المسيحية 
والإسلام السّني ومصادره» وأهمل في دراسته المصادر الشيعية» ولكن هذا غلظ وتجرٌ”". 


- التقريب بين الإسلام والمسيحية والاستشراق الديني : 


كان التقريب بين الإسلام والمسيحية أكبر رسالة لماسينيون على المستويين البحثي والعملي» 
فقد فتح بابا للحوار بين الدينين. مؤكدا عناصر التشابه فيهماء ورموزهما المتقاربة» مثل: 
الحلاج والمسيح» وفاطمة ومريم العذراء» والمباهلة في المدينة بين الرسول ونصارى نجران» 
وسلمان الفارسي وثقافته المسيحية قبل الإسلام. وانتظار عودة المهدي وعودة المسيح. 

أما على المستوى العملي» فقد عاش ماسينيون الإسلام من الداخل» ومارس طقوسه. وآمن 
بالقرآن» وعظمة النبي محمد. وأصالة التصوف الإسلامي» وصام رمضان» واحتفل بليلة القدرء 
وغيرهاء وقد أنشأ جماعة (البدلية) في دمياط» وهي جماعة تضم مسيحيين ومسلمين» «أسسها 
في دمياط. ثم أصبح لها بعض الفروع» فقد تركزت جهودها على استيعاب مسيحيين ومسلمين 
في إطار التوفيق الإبراهيمي» وكانت له اجتماعات وأنشطة ثقافية دينية تجمع بين ما هو مسيحي» 
وما هو إسلامي» وفي كل اجتماع كانت تتلى بعض سور القرآن الكريم» ولاسيما سورة مريم» 
اغراف و الكيشب ا قح وق للك ا سباع رعيقة را با نه ركان 
يوالي مراسلتهاء حتى بلغت رسائله إليها أربع عشرة رسالة. ولنلاحظ اختياره دمياط مقراً لهاء 


)1( روکالف» بسر لويس ماسينيون والإاسلام» تر جمة عبد الرزاق الأصغره تاريخ الاقتباس: 12/ 8م 
موقع صحيفة المدى اليومية : www.almadasupplements.c0m‏ 


علم الأديان المتخصص في أنواع الأديان 365 


وزيارته دار ابن لقمان في المنصورة» التي سجن فيها لويس التاسع عشرهء إثر فشل حملته 
ال عا سو 

ربّما مثُّل ماسيتيون نموذجاً للاستشراق الديني العلميء هو وتلميذه هنري كوربان» فقد كانا 
يتعاملان بمنهج علميّ مع الإسلام» واقتربا إلى حد الإيمان بالإسلام» وأسهما في التعريف 
بالعمق الروحي للإسلام في الغرب. 

ران ت ارو لاطت ان ضر اا ته لذ نوع عدوي عن العرلفه» "الذي 
أسسه سلفه أرنست رينان» فقد تمثّل ماسينيون موقفاً أكثر علمية وإيجابية وتقاربية من موقف 
رينانء «ومع أن النظريتين متمائلتان في بنية سياسية وثقافية واحدة قادمة من هيمنة وسلطة فرنسا 
على العالم الإسلامي» وهي سلطة ثقافية» وسياسية» وكولينيالية» غير أن الاختلاف يجلي جلاء 
واضحاً في قلب المهمّة الفرنسية في العالم الإسلاميء والتي تتحدّد عند رينان بموقف ورأي 
ومعرفة يتحدد ابتغاؤها في البطش بالعالم الإسلامي» بينما كانت لدى ماسينيون تحدّد وجوب 
تفهمه» والرأفة به» والشفقة عليه عن طريق التجاوب مع أحزانه» وحاجاته» وورطته القدسية» 
فموقف رينان يستبني على فعل فضح. وتعرية» وكشف» وإصدار أحكام» بينما يستبني موقف 
ماسينيون على التقارب الحميمي» والتمازج» والالتحام» (بدر: 2010م: 56). 
* كتبه: 


- مهمة في ما بين النهرين: (جزءان) (1908-1907م). 
- بحث في الأصول اللغوية لمصطلحات التصوف الإسلامي: (1912م). 


0 


- مختارات من نصوص غير منشورة تخص تاريخ التصوف في بلاد الشام. 
- هجرة إسماعيل. 

- حولية العالم الإسلامي (بالاشتراك مع ف. مونتبي). 

- أخبار الحلاج: نشر النص العربي مرات عديدة (1975م). 

- الطواسين (1913م): نشر النص العربي مرات عديدة. 

- الإسلام والتصوف. 

ب تفطط الكوقة. 

- خطط البصرةء بغداد. 

-: :| اناقل ا 

- المقدسات العربية الإسلامية. 


(1) المرجع نفسه. 
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المعرت قن الستواك الأول هن لفون 

- مساهمات مختلفة. 

عورال الزرينة المنورة ا 

- المتنبى. 

لجان ماك والبدايات الروحية للإسلام الإيراني. 

- أهل الكهف في المسيحية والإسلام. 

- مكانة الإسلام. 

- ديوان الحلاج: (1931م) شرح الديوان ترجمه كامل مصطفى الشيبي» مكتبة بابيلون» 
(2005م). 

ت آلام الحلاح: المتصوف الشهيد في الإسلام : (أربعة مجلدات). ترجمه الحسين مصطفى 
حلاج» دار قدمس للنشرء (2004م). 

- محاضرات في تاريخ الاصطلاحات الفلسفية العربية: (1913-1912م). حققته د. زينب 
محمود الخضيريء. ونشرته في المعهد العلمي الفرنسي للآثار الشرقية في القاهرة» 
(1983م(. 

- التصوف: (بالاشتراك مع مصطفى عبد الرازق). ترجمه إبراهيم خورشيد» وعبد الحميد 
يونس» وحسن عثمان» دار الكتاب اللبناني» مكتبة المدرسة. بيروت» (1984م). 

- ونشرت (الأعمال الكاملة) للحلاج باللغة العربية» وتشتمل على (الطواسين» بستان المعرفة» 
الأقوال - نصوص الولاية» الروايات أو الأحاديث؛ الديوان)» تحقيق قاسم محمد عباس»› 
دار رياض نجيب الریس» بيروت». (2002م). 

ه هنري كوربان (1978-1903م): 


مستشرق فرنسي متخصّص في الدراسات الإسلامية» ولاسيما 
الإسلام الشيعي؛ والغنوصي. ولد في باريس» وتعلم في المدارس 
الكاثوليكية المراحل الابتدائية والثانوية» ثم حصل على الليسانس في 
الفلسقة» عام (925 ام). ثم بعدها بسئة» على الدبلوم العالي من 
باريس (1928م)» ودبلوم مدرسة اللغات الشرقية في باريس 
(1929م). 


١ 
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وهر الذي ارق كووتان لمن دراسة السهروردي» ومخطوطاته. وهو المتصوف الإشراقى 
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الفارسي» وقد غيّر هذا التوجّه نحو دراسة الصوفية الإشراقية» وجذورها الإيرانية الممتدة إلى 
الزرادشتية في حياة كوربان» فقصد إستنبول لإحصاء مخطوطاته» وقضى فيها ستة أعوام» نشر 
بعدها المجلد الأول من مجموعة آثار ومؤلفات السهروردي (1945م). 

يمكن تقسيم الحياة الفلسفية ل: هنري كوربان إلى ثلاث مراحل» هي : 
- تعلم الفلسفة: (1930-1920م)» وهي -كما ذكرنا أعلاه- في باريس. 
- تعلم الإشراق: (1946-1939م)» وفيها درس السهروردي والمدرسة الإشراقية في 

إستنبول. 
- تعلّم التصوف والتشيع؛ حتى بات قريباً من الإسلام في إيران» ولازم كبار علماء الشيعة 

هناك. 

درس كوربان في مدارس ومعاهد كاثوليكية» وأصبح 
روا وریا 

في عام (1949م). حضر كوربان المؤتمر السنوي لإيرانوس 
في أسكونا في سويسراء وأصبح شخصية رئيسة فيه» إضافة إلى 
يونغ» ومرسيا إليادء وجيرشوم شوليم» وأدولف بورتمان. 

ومنذ عام (1950م). بدأ يمضي الخريف في طهران» والشتاء 
في باريس» والربيع في أسكوناء وكان في طهران يمضي وقته مع العلامة الطباطبائى 
العلامة الطباطبائي في تبادل الآراء. 

أصدر (197) كتاباً بين باريس وطهران» ما عدا دراساته المنشورة في المجلات العلمية» 
وكان قد قدّم آخر ورقة له في (حزيران 1978م). بعنوان: (عيون الجسد.. عيون النار: علم 
الغنوصية)ء وتوفي في 7 تشرين الأول من العام نفسه» في المدينة نفسها التي وَلِدَ فيها عن عمر 
ناهز ال (75) عاما. 

عرف العالم بالعمق الروحي والفلسفي والعرفاني للإسلامء وكرمته إيران وعلماؤها. 


بقي هنري كوربان في دائرة البحث في التراث الروحي الإسلامي؛ ولاسيما الجانب المغيّب 
منهء فقد سعى لكتابة تاريخ جديد للفلسفة الإسلامية» واهتمٌ بالتصوّف» والتشيّع؛ والغنوصية» 
والاسجاعنلية» :والأشراقية يشكل عافن وسكل سبقه الفريد في إغادة ترتيت البيكل الروحي 
الباطني للإسلام» وكشف درره» وسجل مقارناته الفريدة لهذا التراث مع الزرادشتيةء والمندائية» 
والهرمسية. 


368 علم الأديان 


- الفلسفة الإسلامية : 

أعاد هنري كوربان كتابة تاريخ ومكوّنات الفلسفة الإسلامية» وقد كان اكتشافه للتراث 
الشيعي نقطة تحوّل هائلة جعلته يعيد النظر في كل التراث الرسمي للإسلام» ومنه الفلسفة. 

قسّم تاريخ الفلسفة الإسلامية إلى ثلاث مراحل أساسية: الأولى تبدأ مع الإسلام حتى وفاة 
ابن رشد (595ه-1198م)» وهي المرحلة التي يتناولها البحث الفلسفي عامة» على الرغم من 
إهماله الجانب الصوفي والباطني. 

والمرحلة الثانية تبدأ بعد ابن رشد» حيث يستمر تيار الإشراق والتصوّف مع السهروردي› 
وابن عربي» (1198- نحو 1540م)» وهي فترة الميتافيزيقا الصوفية» ومدرسة نجم الكبرى 
الصوفية والإسماعيلية المتطورة. باختصارء هي الفلسفة الغنوصية في الإسلام. 

أمَا المرحلة الثالثة فتبدأ (نحو 1540م- الآن)» حيث تبدأ من المرحلة الصوفية في إيران» 
وتستمر إلى الان» وتتضمن ظهور مدارس فلسفية» وروحية» وصوفية. وشيعية جديدة» ولاسيما 
في إيران. 


0 أنجز كوربان تاريخ الفلسفة في مرحلتها الأولى» في 
Henry Corbin‏ كتابه (تاريخ الفلسفة الإسلامية)ء وتناول بعض ما تبقى في 


Histoire de‏ كتابه الموسوعي (الإسلام الإيراني) في أربعة مجلدات. 
ET‏ تناول تاريخ الفلسفة الإسلامية» ونشوء التشيع» والفلسفة 
GS la phıilosophie‏ 
islamıque‏ النبوية» حيث التشيع الاثنا عشري » والتشيع الإسماعيلي» 
0 ثم تناول علم الكلام السني من خلال المعتزلة» 
والأشاعرة» وعلاقة الفلسفة الإسلامية بعلوم الطبيعة» ثم 
الفلاسفة المسلمين الذين أعادوا صياغة الفلسفة الإغريقية› 
کالکندي» والفارابي» وابن سيئنا» وغيرهم» ثم التصوف 
الفلاسفة المسلمين في الأندلس» وختمهم بابن رشد. 


ص إن الخطوة الجريئة» التي قام بها کوربان» هي دمجه 
غلاف كتاب للتشيعء والتصوف› والإشراق» والاعتزال» في تاريخ 
تاريخ الفلسفة الإسلامية الفلسفة» وعدم جريه وراء المناهج الغربية التقليدية» التى 


كانت تتبع الفلسفة في شكلها الإغريقي عند المسلمين» 
واقتصارها عليهم. وبصدور مجلدات كتابه (الإسلام الإيراني) وسع منهجه هذاء ورأى أن 
الفلسفة الإسلامية لم تتوقف بعد وفاة ابن رشدء بل استمرت بظهور فلاسفة عظام مثل : الدامادء 
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والملا صدراء وغيرهماء في إيران» واستمرت مع الصعود الصفوي» وما زالت حيّة إلى يومنا 
هذا. 

هذا التفردء الذي قام به كوربان» أعطى زخماً جديداً لتقصي النمو الروحي» والفلسفي» 
والفكري» عموماً في الإسلام الوسيط» في مراحله المتأخرة» حتى اليوم» وأوضح مدن ومراكز 
الفلسفة والفكر فيه» على الرغم من الانحدار السياسي لبلدانه. 


- التصوف: 

ولح هنري كوربان عالم التصوف الإسلامي من خلال جناحين كبيرين لهذا العالم الخاص» 
الجناح المغربي» الذي يمثله ابن عربي» والجناح المشرقي الذي يمثله السهروردي. 

اففي المغرب كان التصوّف يواجه اللاهوت بقوّة» وينشئ (ميتافيزيقا الخيال الخلاق)» وفي 
المشرق كان التصوف يشكل نوعاً جديداً من الميتافيزيقا الروحية» وحين جمع كوربان هذين 
النوعين في دراساته» وصل إلى نتائج جديدة لم يصل إليها أحد قبله. إن ميتافيزيقا الخيال هذه 
مرتبطة ارتباطا عضويا بمفهوم التجلي» وبمذهب التجلي (1580013015006) (التجلي الإلهي). 
الذي يوجّه تصوف ابن عربي بكامله» ويهيمن عليه. وهذا المفهوم حاولنا تعميقه هنا؛ لأنه» في 
نهاية المطاف» يهيمن على الحكمة الصوفية عموماء ويعارض. في الآن نفسهء لاهوت التجسيد 
(1068:581100)» وعوائد فلسفتنا الوضعية» والحرفيةء والعقلانية» أو التاريخانية» (كوربان: 
8م 10(. 

وحين ينحت كوربان مصطلح (الميتافيزيقا الصوفية)» فإنه يحاول أن يقارنه» أيضاًء ب: 
(الميتافيزيقا الفلسفية)؛ ليصل بعدها إلى طريق ثالث جديد. فهر يقول: «ولقد خلفنا وراءنا 
الفلاسفة (الآخذين بالهيلينية»» فهل يلتقي السبيل الذي اتبعوه بميتافيزيقا الصوفية» أم أن أهداف 
كل منهما متباعدة الواحدة عن الأخرى إلى درجة أنها تبرّر سخرية الصوفية من الفلاسفة» وقد 
رأوهم يتخبطون» دون أن يتمكنوا من الوصول إلى سواء السبيل؟ أما نحنٌ» فنستطيع أن نجيب 
بأنْ فلسفة السهروردي» وميلاد الفلسفة الإشراقية معه» إِنْما تستجيب لتلك المتطلبات العميقة» 
التي تقتضيها تلك الثقافة» التي لا يمكن أن يفصل فيها بين تاريخ الفلسفة وتاريخ الروحانية» 
(كوربان: 1998م: 302). 


يرى هنري كوربان أن الشيعة جعلوا من الأئمةء ورثاء الباطنء واستمرار الجهد الروحي 


للإسلامء وأنهم اكتسبوا التعليم الإلهي دفعة واحدة» في القلبء فانجلت أبصارهم» وعقولهم, 
ولذلك» فالإمامة هى إكمال لدورة النبوة. 
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ويعد الإمام الثاني عشر آخر الأثئمة. لكنه غاب ليظهر في اعفن امان وير أن الإمام 
المهدي تختلف فكرة الشيعة فيه عن فكرة باقي الإسلاميين اختلافاً عميقاًء «فهذا الزمان 
الحاضرء الذي يتسمّى باسم الإمام» هو زمان غيبته» ولهذا فإن (زمانه E‏ هاوه 
مختلفةٍ عن إمارات التاريخ؛ أي: زماننا نحن. فلا يمكن أن تتكلّم عن هذا الزمان (أي: زمان 
E AON‏ تلمهة (كفادية) ا فين هديق ا داه 
أو (تمهيد في السماء)ء وختام أو نهاية تنفتح برجعة الإمام المنتظرء (على زمان آخر)» فتنتقل 
مأساة الوجود الإنساني» الذي يعيشه كلّ مؤمن. فتقدّم زمان الغيبة نحو خاتمته» إن هو إلا نتيجة 
لرجعة الإمام. رهذا هو دور الولاية الذي يلي دور النبوة» (كوربان: 1998م: 119). 


صور من وئائق هنري كوريان 


يرى كوربان أن الشيعة نظروا إلى الولاية باعتبارها باطن النبوةء ولذلك فإن ترسيمة التاريخ 
القدساني يجب أن تشتمل على علم النبوة» وعلم الإمامة» وهكذا يرى أن الشيعة ضحُواء من 
خلال الولاية أو الإمامة» المقدّس في التاريخ ؛ أي: أنهم جعلوا المقدّس مستمرأ باطنا للتاريخ 
الظاهر العادي المكشوف. ويرى آنهم» بذلك» قدّموا «ترسيمة تاريخ قدساني عظيم تتكشف فيه 
إرهاصات لاهوت عام لتاريخ الأديان» (كوربان: 1998م: 121). وهو ما يجعلهم متميزين 
حتى على المسيحية في تقديم صورة أخرى للعود الأبدي» والزمان الدائري المقدس. 
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: أهم کتبه : 

- مجموعة اثار ومؤلفات السهروردي: (1945م). 

- كشف المحجوب: رسالة فى المذهب الإسماعيلى: 
(1949م). 1 1 

- حكمة الإشراق: النص العربى. 

- رسالة في اعتماد الحكماء: (1952م). 

- جامع الحكمتين (بالاشتراك مع محمد معين): 
(1953م). 

- ابن سينا والتمثيل العرفاني: (1954م). 

- شرح قصيدة فارسية لخواجة أبو الهيثم أحمد بن حسن 
الجرجاني (مع محمد معين): (1955م). 

- مجموعة في أحوال شاه نعمة الله الولي الكرماني: 
(1956م). 

- كتاب عبر العاشقين». في التصوف: (1958م). 

- ابن سينا والتلاوة الرؤوية: (1960م). 

- إيران واليمن: (1961م). 

- كتاب الإنسان الكامل للنسفي: (1962م). 

- شرح شطحات الشيرازي: (1962م). 

- كتاب المشاعر للشيرازي: (1964م). 

- شاهنامة الحقيقة: (جزءان) (1970-1966م). 

- المجموعة الفارسية للسهروردي: (1970م). 

- منتخبات من مؤلفات علماء التصوف والحكمة الإلهية العظام في إيران: (1973-1970م). 

- الصلات بين حكمة الإشراق وفلسفة إيران القديمة. 

- الجسد الروحي والأرض السماوية: من إيران المزدكية إلى إيران الشيعية: (1977م). 

- مفارقة التوحيد: (1981م). 

- الزمن الدوري والعرفان (الغنوص) الإسماعيلي: (1983م). 

- الإنسان وملاكه: نشوء الفروسية الروحية: (601983. 

- وجه الله.. وجه الإنسان: التأويل الصوفي: (983 1م). 

- المعبد والتأمل: (986 1م). 

- رجل الضوء في التصوف الإيراني: (1994م). 
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- سويدنبرغ والإسلام الباطني : (1995م). 
- الفلسفة الإيرانية والفلسفة المقارنة. 
مكتبة مدبولى» القاهرة» (2004م). 
= تاريخ الفلسفة الإسلامية: (1964م). ترجمه نصير مروة» وحسن فبيسي ١‏ دار عويدات 
للطباعة والنشر في بيروت» طبعتان كانت الثانية في )998 1م). 
- الخيال الخلاق في تضوف ابن عربي: (1969م). وظهر في طبعة ثانية بعنوان: (وحده مع 
الواحد: الخبال الخلاق في تصوّف ابن عربي): (2008م). ترجمه إلى العربية فريد الزاهي. 
- الإسلام الإيراني: الجوانب الروحية والفلسفية: (4 مجلدات). (1973-1971م). رچ إلى 
العربية» من هذه المجلدات الأربعةء الكتاب السابع»ء وهو بعنوان: (الإمام الثاني عشر). 
تر جمه وحقصه وقدمه نواف محمود الموسوي› دار الهادي للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت» 
(2007م). 
ويتكوّن هذا الكتاب من الأجزاء السبعة الآتية على شكل فصول: 
1- التشيع وإيران. 
2- مفهوم التشيع الاثني عشري. 
3- معركة التشيع الروحية. 
4- ظاهرة الكتاب المقدس. 
5- فى الباطن والتأويل. 
6- مبحث النبوة ومبحث الإمامة. 
7- معنى الإمام للروحانية الشيعية. 
- نظرة فيلسوف في سيرة الشيخ الأحسائي والسيد رشتي: ترجمة وتحقيق خليل زامل» وراضي 
ناصر السلمان» مؤسسة فكر الأوحد للتحقيق والطباعة والنشرء (2002م). 
= عن الإسلام في إيران: ترجمة وتحقيق نواف الموسوي». ونشرته دار النهار. بيروت» 
(2000م). 


الفصل الثاني 


علم الأديان والدراسات الإسلامية 


الدراسات الإسلامية حقل واسع من الدراسات الخليطة بين ما هو عقائدي» ومعياري» 
وذوقي» وعلمي» ولا نكاد نجد تسمية دقيقة واضحة لمجمل هذه الدراسات. أغلب الدراسات 
الإسلامية لا تقع ضمن دائرة البحث العلمي لعلم الأديان» فقد تقترب منه» ومن آلياته ومناهجه» 
لكنها لاتقع فيه. فهي امتداد للدراسات المعيارية» ولمحاولات البحث والتحليل العفوية» التي 
ظهرت منذ بدايات القرن العشرين» والتي ظهرت على يد باحثين ودارسين يحاولون تكييف 
الإسلام مع العصر الحديث» وربما يتطرّقون إلى نقده وبيان مشكلات التكيف فيه» وهذا أمر 
مختلف تماماً عن جوهر علم الأديان. ويسعى البحث للتمييز بين الدراسات الإسلامية» وعلم 
الأديان» وهو يعمل في حقل الدين الإسلامي. 

يمكننا النظرء اليوم» إلى الدراسات الإسلامية على أنها الدراسات المرتبطة بالإسلام» التي 
يقوم بها مسلمون مؤمنون» في الغالب» ويغلب عليها الطابع الإيماني» الذي يقوم بالتوضيحء 
والوصف. والتحليل؛ من داخل العقل الإسلامي» وتشتمل الدراسات الإسلامية على : الفقه 
الإسلامي. وعلم الكلام؛ والعلوم الإسلامية» مثل التربية الإسلامية» والاقتصاد الإسلامي. 
وتقوم أغلب الدراسات الإسلامية بإضفاء الطابع الإسلامي على العلوم الإنسانية» والمعرفية» 
والثقافية» ويقوم بعضها القليل على النقد العام. 

وقد تعني الدراسات الإسلامية الخوض في التاريخ الإسلامي» والفلسفة الإسلامية» وتاريخ 
العلوم الإسلامية. 


كل ذلك يجري وفق توازن بين الدارس الإسلامي» والنسيج الإسلامي للثقافة» وقد تستعمل 
طرق البحث العلمية المعروفة إطاراً شكلياً لمثل هذه الدراسات؛ بل قد يتم استخدام المناهج 
الحديثة بتوجيه إسلامي بمنح المنهج بعداً إيديولوجياً إسلامياً. 
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باختصار» الدراسات الإسلامية الحديثة علم إسلامي جديد يضاف إلى العلوم الإسلامية 
الوسيطة» مثل علم الكلام» وعلم العقيدة؛ لأنها تنطلق من مسلمات إيمانية» وتتجنب دراسة 
الإسلام ظاهرة اجتماعية. 

كانت الدراسات الدينية قد نشأت في الغرب» بعد عصر الأنوار» فهي تمثل الفهم 
الكلاسيكي الحديث للدين» ويعتمد هذا الفهم على نوع من الوصف وعقلنة الظاهرة الدينية» 
وتطبيق منهج الاستقراء. وقد وقفت تدريجيا ضد الثيولوجيا (اللاهوت) المسيحي» وافترقت عنه» 
ولم تندرج ضمن مباحث الفلسفة بمكوناتها المعروفة» وكانت» بحقًّء المقدمات الأولى التي 
مهّدت لظهور علم الأديان» وهو العلم الذي ظهرء في بدايته» تحت مسمَى قريب منها؛ إذ إن 
مصطلح ماكس مولرء الذي استخدمه كان (18/15560561 56/19100). الذي يترجم حرفيا (الدراسة 
العلمية للدين)» وهو الخطوة النوعية» التي تلت (الدراسة العقلية للدين)» التي هي» بالضبط› 
ما يعرف ب: (الدراسات الدينية)ء وهنا لا بد من أن نقارن ونقول: هل يمكن أن تكون 
الدراسات الإسلامية» التي بدأت مع بداية القرن العشرين» مع جيل النهضة» مقدمة لظهور علم 
الأديان المهتم بالدراسة العلمية للدين الإسلامي؟ 

1- تصنيف الدراسات الإسلامية: 

يمكنناء من حيث المبدأ» تصنيف الدراسات الإسلامية إلى مجموعات. أو أنواع» حسب 
مكوّنها العلمي» وهي : 

(1) الدراسات الإيديولوجية: وهي الدراسات الموجّهة عقائدياًء والتي تدافع عن الإسلام 
وتاريخه. وعقائده. وأفكاره» بطريقة حادة» أو معتدلة» ويمكن أن نقسمها إلى نوعين فرعيين 
هما: 

أ- دراسات الإسلام السياسي: وهي دراسات حزبية موجهة لا يمكن› في أي حال من 
الأحوال» اعتبارها دراسات علمية؛ لأن غايتها التحرّبء والضيق الفكري» والدوغما السياسية 
الدينية. 

ب- الدراسات العقائدية العامة: وهي الدراسات المتعصبة» التي تقع خارج الإسلام 
السياسي» من حيث المنطلق» لكنها تلتقي مع ما يناسبها من حيث العقائد والنتيجة. 

ولا يمكن اعتبار الدراسات الإيديولوجية الإسلامية دراسات علمية» أو تقع في منطقة الفحص 
العلمي» فهي جزء من مشكلة البحث العلمي» وتحتاج إلى الدراسة والتقييم» وهي -كما نرى- 
الامتداد الطبيعي للتوجّهات الطائفية الوسيطةء التي كانت بمثابة أحزاب ذلك الزمن. 

(2) الدراسات الفكرية التحليلية: وهي الدراسات الجادةء التي قام بها مفكرون متنورون 
أغنوا بها الدرس الإسلامي» والتحليل العلمي للظواهر الإسلامية» لكنها تنتمي إلى الفكر 
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الإسلامي الحديث» وليس إلى علم الأديان» فهي معنية بنقد الرؤى القديمة» وتأسيس رؤى 
جديدة. ولا تقترب كثيراً من مشكلات علم الأديان» ولا تستخدم وسائله» وطرق البحث فيه. 
لكنّها -لا شك- الأقرب إليه من الناحية العلمية» ويمكن أن تكون أبوابا للدخول إلى علم 
الأديان. 

هذه الدراسات الفكرية التحليلية يمكن اعتبارها الجزء العربي مما يعرف بعلم الإسلام 
(إسلامولوجي). الذي يشكل بقية المفكرين من الشعوب الأخرى» والعربية» بشكل خاص»ء 
الجزء الآخر منه. 

ولعل من أهمٌ روّاد هذه الدراسات: محمد أركون. نصر حامد أبو زيد» حسن حنفي» 
مالك بن نبي» هشام جعيط». محمد عابد الجابري» جورج طرابيشي» واخرون. 

(3) الدراسات التاريخية والمقارنة: تعتمد أغلب هذه الدراسات على الإرث العربي السابق 
لها والذئ أسسه عفن الأكاةيميية وغير الاكاديفيين :“في بذاية القرّت العشرين» وهي 
دراسات استعراضية لا تمتاز بالدقة» والعمق» وأغلبها منحارٌ سلفاً للاسلام» وهو ما يضعف 
قيمتها العلمية. 

في عام (1949م)ء قامت لأوّل مرة» في الوطن العربي»ء كلية الآداب في جامعة فؤاد 
الأول» بتدريس مادة (تأريخ الأديان) لطلبة فرع الاجتماع من قسم الدراسات الفلسفية» وقام 
الدكتور محمد عبد الله دراز بتدريس هذه المادة» وظهرء عام (1952م)» كتاب من تأليفه 
بعنوان: (الدين» بحوث ممهّدة لدراسة التاريخ والأديان) والكتاب» في حقيقته» لا علاقة له 
بتاريخ الأديان؛ بل بعلم الأديان (انظر: دراز: 1952م). 

ولطالما حدث هذا اللبس في التمييز بين علم الأديان» الذي يدرس الظاهرة الدينية في 
جوهرهاء وظلالها الاجتماعية» والنفسية» والأنتربولوجية» وغيرهاء وبين تاريخ الأديان» الذي 
تدم ا کور الأديان في التاريخ› منذ عصور ما قبل التاريخ حتى يومنا هذا. 

تتبع الدراسات التاريخية والمقارنة للأديان الوصف الذي تقترحه الأديان السماوية» بشكل 
خاص» عن تأريخهاء ومعجزاتهاء وكيفية ظهورهاء ورأيها في الأديان الأخرى» دون تمحيص 
علمي» وهو ما يبعدها عن المنهج العلمي المستند إلى علوم التاريخ» والحضارات» والآثار. 
وبذلك. تطغى الرواية الدينية في تاريخ الأديان على الرواية الآثارية التاريخية» التي تنسب 
الأديان إلى التطوّرات المعروفة لمجتمعاتها وشعوبها. 

إن الدافع الأساس» في الكثير من الدراسات الإسلاميةء هو الإسلام نفسه» ومحاولة 
إصلاحه» وعدم إغفال قدسيتهء وهذا ما يجعلها تخرج من دائرة العلم إلى دائرة الاعتقاد. 
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المنهجية المتسلسلة لا بُدَّ من أن تكون حاضرة في دراساتنا العلمية الفينومينولوجية للإسلام 
وهو ما يجعلنا نتوخى العلم» ونبتعد عن الإيديولوجياء التي غايتها تنزيه الإسلام» أو إصلاحهء 
أو التبشير به» من خلال عقدة القداسةء التي تلازمناء ونحن نشتغل في داخله. 

الفرق بين التاريخ (العلمي) للأديانء والتأريخ (الديني) للأديان» كبير جداًء فالأول يتحدّث 
عن الحقائق التاريخية والاثارية» التي تم التحقق منهاء ويستبعد الروايات الدينية كلها وضمنها 
روايات الكتب المقدسة للأديان» بينما الثاني يعتمد على هذه وغيرهاء ويطغى عليه طابع الدين» 
الذي ينتمي إليه المؤلف. وينحاز إليه. 

وينطبق هذا على المقارنة العلمية والدينية للأديان» حيث تتسم الأولى بقدر كبير من الحيادية 
والموضوعية» ولا تميل إلى الطعن والتسفيه لدين على حساب دين اخر» بينما تميل الثانية إلى 
الكيل بمكيالين» وتفضل ديناً على آخرء وترى» في الدين الذي تنحاز إليه؛ امتلاكه الحقيقة 
الإلهية؛ وغيرها. 

والأمثلة كثيرة لا تحصىء ولا تعد في مجال الدراسات الإسلامية» في هذه الحقول 
الثلاثة. لكنّ الأمثلة نادرة جداً في الدراسات العلمية للدين» أو تاريخهء أو مقارنته» في حاضرنا 
العربي. 
2- علم الأديان والدراسات الإسلامية: نقاط التلاقي والاختلاف: 

نرى أن مشكلة التقابل» أو التوازي» بين علم الأديان والدراسات الإسلامية صدىئ للتقابل» 
أو التوازي» بين العلم والدين» ففي حين يحاول علم الأديان السيطرة على الظاهرة الدينيةء 
وفهمها بآليات ومناهج علمية» من أجل فهمهاء وتحليلهاء فإن الدراسات الدينية تنجذب نحو 
الدين» وتحاول عدم المساس بنقاطه الحساسة» التي يتكتّم عليهاء ويتمترس فيها. 

وقد أوضح ولتر ستيس هذا التقابل بين العلم والدين في عبارة دقيقة» حين قال: «إن هناك 
مشكلتين مركزيتين. ومشكلة.فرعية + المشكلة المركزية الآولى هئ .ما إذا كان غلينا أن تقبل 
النظرة العلمية إلى العالم على أنها صحيحة؛ بل على أنها الحقيقة الوحيدةء أو ما إذا كانت 
النظرة الدينية صحيحة» أو أنها تنطوي على بعض الحقيقة» التي أهملتها النظرة العلمية» أو ما 
إذا كان يمكن التوفيق بين هاتين النظرتين على أي نحو من الأنحاءء تلك هيء بالقطع» المشكلة 
الأكثر أهمية. وتتعلق المشكلة الثانية بأسس الأخلاق» وما إذا كانت دنيوية أو دينية» وما إذا 
كانت الأسس الدنيوية تعني نظرة نسبية إلى الأخلاق. أما المشكلة الفرعية» فهي: ألدينا حرية 
إرادة من أيّ نوع» آم أننا مجرد تروس في آلة العالم» لانستطيع» حتى في أبسط أمور السلوك» 
أن نغير بمقدار شعرة في المسار الحتمي للعالم؟ وأنا أقول: إن هذه مشكلة فرعية؛ لأنها تابعة 
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لمشكلة الأخلاق» وهي بالفعل جزء منها؛ لأنه ما لم تكن هناك إرادة حرة» فلن تكون هناك 
أخلاق») (ستيس: 1998م: 246-245). 

علم الأديان ليس بديلاً مطلقاً للدراسات الإسلامية» ولكنّه يجب أن يكون في متناول الطلبة 
والدارسين» وأن تعرف مناهحه دا لكى يؤديى غرضه العلمى فى دراسة الإسلام» والديانات 
الأخرى» مثلما يجب أن تؤدي الدراسات الإسلامية غرضها العلمي» عا ان جنب» مع 
غرضها الروحي. والأخلاقي» والعقلي. 
3- أنواع الدراسات الإسلامية ف العالمين الإسلامي والغربي: 
() الدراسات الإسلامية في العالم الإسلامي: 

للا بد من التميز بين الدراسات الإسلامية» والعلوم الإسلامية؛ فالعلوم الإسلامية هي علوم 
بالمعنى الديني نشأت بعد ظهور الإسلام» وأسسها العصر الوسبط الإسلامي؛ وتشتمل على 
أنواع العلوم الإنسانية والطبيعية كافة بلبوس ديني من داحل الإسلام نفسه» وتشتمل على : 
1- العلوم القرانية. 
2- العلوم الإنسانية الإسلامية (الفقه والشريعة» علم الكلام. التربية الإسلامية» مقارنة الأديان» 

التصوف. الفلسفة الإسلامية» التأريخ والحضارة الإسلامية» الفنون الإسلامية... إلخ). 
3- العلوم الطبيعية الإسلامية (الرياضيات» الفلك؛ الطبء الهندسة... إلخ). 

زيما فول إن فاك غلنوما تة وة علوم املاس عافد هر امعداة للف 
قبلهاء فقد تأسست العلوم الإسلامية الوسيطةء أولاً. ثم ظهرت. في عصر النهضةء علوم 
إسلامية تعد امتداداً لهاء وأضيفت علوم إسلامية جديدة» مثل: علم الاقتصاد الإسلامي. وعلم 
الاجتماع الإسلامي, وعلم النفس الإسلامي», وغيرها. ولا تخضع كل هذه العلوم لمقايسة 
المناهج العلمية الدقيقة الحديثة؛ لأنها تحاول إنشاء قوانين خاصة بها. 

الدراسات الإسلامية بحوثٌ حديثة عن الإسلام لا ترقى إلى أن تكون علوماً إنسانية منضبطة 
تحت صرامة البحث العلمى الدقيق ؛ بل هى دراسات عقلية فكرية أكثر منها إيستمولوجية علمية» 
وهي تنقسم إلى ثلاثة أنواع هى : (الإيديولوجية» والتحليلية» والتاريخية المقارنة). 

فرق أن الدراسات الإسلامية التحليلية خطوة في الاتجاه الصحيح. الذي قد يؤدي» في 
المستقبلء» إلى ظهور ما يمكن أن نسميه علم الإسللامء وهو الإسلامولوجي (او980010ا15), 
الذي سيشكل جزءاً من علم الأديان الخاص بالإسلام» مع إضافة الجهود العلمية الكبيرة لعلماء 
الأديان الغربيين بشكل خاص حول الإسلام. 


378 علم الأديان 


لااجددقه م انها مين اله الحافييق»"اللذين هوا الدراسات الأملاسة: 
فالمنهج العام» الذي يغلب عليها هو المنهج المعياري (لاو1/6]000010 .)Standard‏ الذي يقوم 
على فرض القاعدة على مادة البحث؛ أي: أنه يبدأ بالكليّات». وينتهي بالجزئيات» وهو ينأى عن 
الوصف والحيادء ولذلك فهو يضع القواعد الكلية» التي يتمسك بها سلفاًء ويطبقها على 
الظواهر الدينية» ومادة البحث عموماء وينظر ما يخرج عن هذه القواعد على أنْها شواذء أو 
خروحٌ قسري ومؤقت عن الأصل» ويبتكر أحكاماً قاسيةً عليها. 

وقد كان هذا المنهج سائداً بالكامل في الدراسات الوسيطة» وهو المنهج الاستنباطي 
.)Deductive)‏ الذي وضع قواعده أرسطو. وما زال بعضهم يأخذ به حتى يومنا هذا. أما النهج 
الآخر القليل الاستعمال» وهو المنهج الأكثر علمية» فهو المنهج الوصفي (06]م06501 
لا1/1617000109). ويرتكز هذا المنهج على الوصف الكامل للظاهرة» والخروج بأحكام منها؛ 
أي : أنه يبدأ بالجزئيات ليصل إلى الكليات (فهو عكس المذهب المعياري تماماً)» ولذلك هو 
يُسمَّىء أيضاًء المنهج الاستقرائي الذي بدأ بوضعه فرانسيس بيكون في عصر النهضة» واستمر 
إلى يومنا هذاء ويرتكز على الوصف الدقيق والمفصل للظاهرة» أو الموضوع» بطريقة كمية» أو 
كيفية» مع زمن محددء ومكان محددء بالدرجة الأساس» وهو المنهج السائد اليوم في البحوث 
العلمية الأكاديمية بشكل خاص. 

المنهج الظاهر اتي (Phenomenological Methodology)‏ هو المنهج الأفضل في علم 
الأديان» وهو منهج وصفي بالأساسء لكنه يذهب عميقا لاستنطاق أغوار الظاهرة» وجعلها 
تكشف عن مكوناتها من خلالها هي» لا من خلال مفاهيمنا الفكرية والفلسفية» حيث يتم 
الوصول إلى جوهر الدين» وملامسة عمقه المقدس. ووصف الظاهرة وتأثيراتها على الفرد 
والجماعة في زمن ومكان محددين. 

المنهج الظاهراتي يعاكس المنهج التأريخي؛ لأنه لا يناقش الظاهرة تأريخياً؛ بل يدرسها 
خارج التاريخ» ويعلق الحكم التاريخي عليهاء ويتعاطف معهاء ويعمل على مجاراتها ليكشف 
مكنونها. إنه يدرس الظاهرة كتاريخ قدسي» وليس كتاريخ كرنولوجي» ولذلك فإنه أقرب المناهج 
إلى دراسة الأسطورة والدين» فهو يناسب التاريخ القدسي الدائري» ولا يناسب التأريخ الى 
المستقيم» فهو يكشف عن مكونات وعناصر وعلاقات الظاهرة حتى لو كانت غير منسجمة مع 

ويمكننا تلخيص مناهج الدراسات الإسلامية وعلم الأديان بهذا الجدول المبسط: 
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المعياري الاستنباطى 
standard‏ (الاستدلالى) 
deductive‏ 
الوصفي الاستقرائي 
inductive | descriptive‏ 


الظاهراتي 
phenomeno‏ 


logical 


الشاوياين 


hermonatical 


نوع البحوث 

السائدة فى 
استخدام المنهج 
الإسلامية التقليدية 


الإسلامية 
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اساي اعا ا اا من اع 
الغربيين العرب 

هردر بنیامین› محمد عبده» 

كونستان سبينوزاء أجمال الدين 

اوگ .ونان الأفغاني» أحمد 
أمين 

لوي ماسينيون» أمحمدأركون» 

(التصوف نصر حامد أبو 
زيد» مالك بن نبى 


ماكس شیلر» فان الايوجد 
در ليو» توشيهيكو 
ايزوتسوء مرسيا 
إليادء اتين 
جیلسون» رودولف 
اوتو» فريدريش 
هايلر» شلايرماخر 


ديفيد شتراوس » لاي وجد 


فيلهلم دلتاي 


مازال علم الأديان» في الوطن العربي» غريباً وبعيداً عن الاهتمامات الأكاديمية لأسباب 
عديدة» منها حداثته» وعدم استقرار مكوناته ومناهجه» وعدم ترجمة مراجعه الرئيسة» ومنهاء 
نضا عزوف المسؤولين عن الدرس الأكاديمي عنه» وخوفهم من صراحته» ومادته العلمية» 
التي قد تسبّب تقاطعاً مع الكثير من المسلّمات البديهية في المعتقدات الدينية الإسلامية. 
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علم الأديان أحد العلوم الإنسانية» كعلم الاجتماع» وعلم النفس» وعلم الإنسان» ولا بد 
من أن يدخل في مناهج الدراسات الجامعية الأولية والعليا في عالمنا العربي بمكوّناته ومنهجيّاته 
العامة لكي يتعلّم الطالب كيفية التحليل العلمي للنصوصء والظواهرء والأفكار الدينية» وهذا 
ما سيساعدنا في نشوء علم أديان يهتمٌّ بالإسلام» ويمكن الاستعانة بما أنجزه علماء الأديان في 
العالم» وهم يدرسون» بحيادية» علمية الدين الإسلامي. 


(2) دراسة الإسلام في الغرب: 


تفاوتت دراسة الإسلام فى الغرب». على مر الرمن» وتدرجت فی الجدية والرصانة» 
ويمكتناء إجمالاً رصد تأريخ دراسة الإسلام (الدراسات الإسلامية) في الغرب» كما يأتي: 


1- الدراسات الوسيطة : وهى دراسات عمائدية مسيحية » أو يهو دية» انطلقت من فهم ضيق 
ومحدود ومعادٍ للدين الإسلامى. ولا يمكن عذهاء اليوم» ضمن الدراسات المنهجية؛ 520 
وثيقة لفضح التعصب الديني الغربي ضد الإسلام وكانت -لا شك- الأساس الفكريء» الذي 


قامت عليه الحروب الصليبية» ومعاداة الإسلام في الغرب. 

2- الدراسات الاستشراقية: كانت الدراسات الاستشراقية الأولى» منذ القرن الخامس عشر 
حتى القرن التاسع عشرء امتداداً للدراسات الوسيطة في موقفها الإيديولوجي العدائي من 
الإسلام. ومع ظهور العلوم الإنسانية حقلاً علمياً جديداً اشتمل على الاستشراق» بدأت 
الدراسات الاستشراقية العلمية بالظهور» وأصبحت النظرة العلمية العميقة واضحة فيهاء ومنهم 
(أدريانس رینلد» هاملتون جب» ثيودور نولدکه» سلفستر دي ساس»» وقد كانت خطاباتهم 
الاستشراقية لا تذهب بعيدا في كيفية الفهم. وإيجاد الحلول. فضلا عن كونها وصفيةء فهي 
«خطاب غربي عن الإسلام» وهو صادر عن اختصاصيين باللغات الشرقية. 

إن علماً كهذا يشكّل. منذ القرن التاسع عشر» ممارسة معرفية ملتزمةً وغير ملتزمة» في 
الوقت ذاتهء وأقصد بالالتزام» هناء الالتزام الإبستمولوجي» إنها ملتزمة بمعنى أن المستشرقين 
ينتمون إلى ثقافتهم الخاصة. عندما يراقبون الإسلام» ثمٌّ يتحدثون عنه انطلاقا من فرضيات 
مسبقة» ومسلمات فلسفية» ولاهوتية» وإيديولوجية خاصة بهذه الثقافة» أو قل: تربض وراء هذه 
الثقافة. 


إن التزامهم الإبستمولوجي هو نفسه التزام كل باحث آخر غير متخصّص في الاستشراق» 
حتى عندما يدرس المجتمعات المسيحية الأوروبية» أو الغربية» ولكنهم غير ملتزمين 
إنستمولوجيا في الوقت ذاتهاء .معت أن المستشرقين لابنالون إطلاقا بمضير المسلمية: 
والمجتمعات الإسلامية» عندما يدرسون الإسلام» أو يكتبون عنه» فهذه ليست مشكلتهم» كما 
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يقولون صراحة حتى يومنا هذاء فعلى كاهل المسلمين أنفسهم تقع مهمة التجديد» وزحزحة 
الحدود التقليدية لفكرهم ومعرفتهم» (أركون: 6 م: 38-37). 

وكانت تتميز بنقص واضح حول خصوصية الإسلام» والمقولات الخاصة بجوهره» فقد 
وقعت» قبل ذلك وأثناء نموّها العلميء في القرن التاسع عشرء تحت تأثيرات يهودية» 
ومسيحية» جعلت منهم يهتمون بالكثير من الجوانب التأصيلية في اللغة بشكل خاص» «وقد 
استخدموا المنهجية الفيلولوجية زمناً طويلاً من أجل استخراج (الأصول أو التآثيرات) التوراتية 
والإنجيلية للآيات القرآنية» ولكنها بقيت عبارة عن دراسة مقارنة شكلانية مركرة على الصيغ 
التعبيرية؛ بل حتى على الكلمات وأنسابها التاريخية. أمّا البنى السيميائية» أو الدلالية للخطاب 
الدينى» والدور الأساس للمجازء والبعد الأسطوري للقصص الدينية؛ أي : باختصار كل 
المقولات المؤسسة لخطاب الوحيء الذي انبثقت عنه النصوص المقدسة من قبل الطوائف 
ا مشكل as‏ سوام E a‏ تحير لا يشكال 
كلت أو شبه کلن من قبل المنهجية الاستشراقية» (أركون: 6م: 39-38( ` 

3- الدراسات الأكاديمية: وهي الدراسات العلمية» التي ظهرت في الجامعات الغربية عن 
الدين الإسلامي» والتي سادتهاء بشكل عام» مناهج علمية موضوعية» وتفاوتت في محصلة 
آرائها في الإسلام» وظهرء في هذه الدراسات» بعض الباحثين الموضوعيين؛ وكان القرن 
العشرون مشرحا لهاء ومن أهم روادها (روجيه غارودي» فيليب حتي» مارشال هدجسون» 
غوستاف غرونباوم؛ ريجي بلاشیر» لويد جي مونللي» جوزيف شاخت. رينولد نيكلسون). 

4- دراسات علم الأديان: وهي الدراسات. التي قام بها بعض أعلام علم الأديان» والتي 
أخذت بمناهج علم الأديان» وتسعى» بمجملهاء إلى تأسيس ما يعرف علميا بعلم الإسلام 
(إسلامولوجي). ومنهم جوزيف فان إس» المتخصص في علم الكلام الإسلامي» ولوي ماسينيون 
المتخصّص في التصوّف الإسلامي وفلسفته» وهنري كوربان المتخصّص في الإسلام الشيعي 
والغنوصي» ورودولف أشتروتمان المتخصّص في الإسلام الباطني» وجاك بيرك وغيرهم. 

وعلى الرغم من ذلكء مازال الإسلام بعيداً عن الدراسات العلمية وعلم الأديان في 
الغخرب» لأسباب كثيرة» وحتى الزيادة الملحوظة في هذه الدراساتء والتي جاءت في أعقاب 
ظهور الإرهاب» ومحاربته» لم تتوغل عميقاً في معرفة الإسلام بسبب الصورة المشوهة. التي 
صنعها الإرهاب والإسلام السياسي» وبسبب التحامل المباشر والسريع من قبل الغربيين على 
الإسلام؛ إذ مازالت النظرة إلى الإسلام مشوبة ومزدوجة. 

يتساءل محمد أركون عن سبب ازدواج النظر الى الإسلام ديناًء والإسلام ثقافةًء عند 
الغرب؛ «فالإسلام مرتبط جداً» من الناحية العقلية والثقافية» بالفكر الأوروبي الغربي» ولكنّه 
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ديناً ومساراً تاريخياً لمجتمعات عديدة» غير مدروس إلا قليلاً» وغير معروف؛ بل إِنه مرفوض 
ومرميّ في الفضاء (الشرقي) المفترض أنه بعيد جداً عن الفضاء الأوربي الغربي. وينبغي أن 
نتساءل عن أسباب هذا الاستبعاد» الذي يصيب الإسلام» فنحن نلاحظ أن العديد من معاهد 
تاريخ الأديان في الغرب لا تمتلك كراسي خاصة بالإسلام!» (أركون: 1996م: 15). 

وخلاصة ما توضّلنا إليه أن الدرس الديني» العربي والإسلامي» يركّزء بالدرجة الأساس» 
على تدريس العلوم الإسلامية من فقوء وشريعة» وأصول دين» وغيرهاء وبدرجة قليلة على 
الدراسات الإسلامية؛ ويكاد يغيب نهائياً تدريس علم الأديان. 

إن الدراسات الإسلامية» المبنية على مناهج علمية رصينة» خطوة في الاتجاه الصحيح, 
ولكنّها ليست بديلاً لعلم الأديان» وبالإمكان حضور النوعين في الدرس الديني العربي» 
وجعلهما الأوفر في الدراسات الدينية خارج تخصّص الشريعة كليات الشريعة والفقه» الذي 
يخرج رجال دين» ولیس باحثين. 

علم الأديان أحد العلوم الإنسانية الحديثة» التي بدأت مع القرن التاسع عشر» ومازالت 
تتطورء فلماذا نأخذ بجميع العلوم الإنسانية» ونتعامل معهاء ونحتفي بتدريسهاء ولانتعامل مع 
علم الأديان؟ ويتوافر علم الأديانء اليوم» على فروع وأقسام كثيرة في داخله يمكن أن تغطي 
حقولاً كثيرة بنشط فيها الدين» ويستطيع أن يبحث ويدرس ظواهره؛ التي لا تحصى فيهاء ومن 
هذه الفروع (علم الآديان الاجتماعي» علم الأديان الأنتربولوجي» علم الأديان السياسي» علم 
الأديان النفسي... إلخ). تتوافر مناهج علم الأديان الحديثة على فروع متميزة يمكن أن تساعدنا 
في البحث العلمي» مثل (المنهج الظاهراتي» المنهج التأويلي» المنهج البنيوي» المنهج 
التفكيكي... إلخ)؛ وقد أثبت المنهج الظاهراتي» أولاً» ثم المنهج التأويلي» أنّهما الأقدر على 
سبر أغوار الظواهر الدينية» والبحث فيها. 

إن الكثير من الدراسات الإسلامية دراسات معيارية لم تعد تتلاءم مع روح العصرء وهناك 
بعض الدراسات الإسلامية» التي قد تستعمل المنهج الوصفي والاستقرائي» أو حتى الظاهراتي» 
ولكن بطريقة شكلية. 

لا يوجد مركز عربي؛ أو إسلامي» متخصص في علم الأديان» ولايوجدء أيضاًء أقسام 
علمية لدراسة علم الأديان في الجامعات العربية» وقد توجد جمعيات ومراكز تعلن عن كونها 
مراكز حوارء أو مقارنة» أو تاريخ الأديان. ولكنهاء في الغالب» لا تمضي في الاتجاه البحثي 
العلمي الممنهج والمدروس. 

إن غياب علم الأديان عن المشهد الأكاديمي للدراسات الجامعية الأولية والعليا يشكل نقصاً 
واضحاً وكبيراً في حجم ونوع تدريس العلوم الإنسانية الجامعية» ولا بدّ من الاهتمام الواسع 
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بعلم الأديان» ومناهجه» وجعله موازياً في الاحتمام للدراسات الإسلامية المنهجية» والجادة من 
جهة» وموازياً لبقية العلوم الإنسانية من جهة أخرى. 

لا بد من ترجمة المراجع الأساسية لعلم ومناهج علم الأديان. وجعلها ميسّرة للطلبة 
والباحثين على حد سواء. 

ولا بد من فتح مراكز وأقسام. وإقامة دورات تدريبية في الجامعات العربية» والمؤسسات 
المعنية لدراسة علم الأديانء أسوةً بالعلوم الإنسانية الأخرىء ولاب من تواصلها مع مراكز 
وأقسام علم الأديان في العالم الغربي بشكل خحاص» وكذلك» ضرورة العناية بتطوير الدراسات 
الإسلامية» وجعلها تسير مع علم الأديان في اتجاه تأسيس ما يمكن أن نطلق عليه علم الإسلام 
(إسلاغولرض )الذي يمكن أن يكوك فاع عرفا حر متا الد وزيز جانا 
الف ااا ع ج ا لهذا ا اهلام زر 
المبادرة» في تأسيس علم كهذاء بيد علماء الأديان» والباحثين الغربيين فحسب. 

ا بترتي تلن e‏ والتأليف في حقل علم الأديان» وجعله ميداناً ناشطاً 
للأكاديميين والباحثين الشباب بشكل خاص» وضرورة العمل على كشف حقيقة الوهم». الذي 
يتستر خلف عدم الاقتراب من علم الأديانء واعتباره علماً هادماً للدين الإسلامي» أو نقيضا 
للدين» وتأكيد حيادية هذا العلم» وقدرته على كشف العمق الحقيقي للظواهر الدينية» والتعامل 
الموضوعي والإيجابي مع علماء الأديان في العالم» والمشاركة معهم في بحوث ودراسات 
تهدف إلى التنوير بالقيم الأخلاقية الرفيعة للدين الإسلامي» وفهم حقيقة وجوهر الإسلام. 
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الفصل الثالث 
الجامعات ومراكز علم الأديان ي العالم 


1- الجامعات التى تدڑس علم الأديان: 


جامعة سدني - قسم دراسات الأديان. 

جامعة الشمال الغربي - كلية وينبرج للدراسات والآداب والعلم - قسم الدراسات الدينية. 
جامعة ليدز - مدرسة الفلسفة والدين والتاريخ والعلم. 

جامعة أكسفورد - كلية اللاهوت والأديان. 

جامعة أدنيره - العلم والدين. 

جامعة أياوا - كلية الآداب والعلوم الحرة- الدراسات الدينية. 

جامعة هارفارد - برنامج دراسات العلم والدين والثقافة. 

جامعة باريس - سوربون - قسم التاريخ والآثار. 

جامعة توبنغن. 

جامعة برلين. 

جامعة شيكاغو. 

جامعة ميلانو. 

جامعة كامبردج - كلية اللاهوت (بريطانيا). 

مركز الجامعة الأمريكية لحوار الأديان. 

جامعة لايدن في هولندا. 

جامعة خروننجن في هولندا. 

وهناك» أيضاًء جامعات عربية وإسلامية تعتني بتدريس الأديان المقارنة» مثل: جامعة عين 


شمسء الجامعة الأمريكية فى بيروت» جامعة الإمارات. جامعة بوغاز فى إستنبول» الجامعة 
الأمريكية فى القاهرة... كذلك يوجد عدد من مراكز مقارنة الأديان: مركز الدراسات والأبحاث 
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الملكي للدراسات الدينية في عمّان» قسم لاهوت الأديان في جامعة قم» جامعة شريف هداية 
الله الإسلامية في إندونيسيا» وتحتوي على قسم مقارنة الأديان» وكذلك كلية اللاهوت الإنجيلية 
في القاهرة» وتضم تخصص مقارنة الأديان. 

هناك أقسام كثيرة في الجامعات ومراكز تعتني بما يعرف ب: (العلم والدين)» وهذه بعيدة 
كل البعد عن علم الأديان؛ لأن غايتها التوفيق بين العلم والدين لأغراض روحيةء وهو أمر لا 
علاقة له بعلم الأديان. 

وكذلك» هناك ما يعرف ب: (العلوم الدينية) على شكل أقسام جامعية» أو مراكز» وهذهى. 
أيضاًء تدرس العلوم الدينية لكل دين» العلوم التي تسمى مجازاً ب: «العلوم»» ولكنهاء في 
حقيقة الأمرء جزءٌ من الدين ومكوناته. 

أصبحت كبريات الجامعات الغربية» منذ زمن مبكر» تضم أقساماً لعلم الأديان» كجامعة 
شيكاغو (6810890)» التي فيح فيها قسم خاص سى (الأديان المقارنة)» سنة (1893م)» 
وجامعة مانشستر (0/130066516) سنة (1904م). وجامعة السوربون (2)50/00006 فقد قرر 
البرلمان الفرنسي. سنة (1885م)ء فتح قسم سمي (علم الأديان)ء كما فُيِحَ أوَل كرسي لعلم 
الأديان في ألمانيا (برلين) سنة (1910م)» وافتتح في إيطاليا أوّل كرسي لعلم الأديان في جامعة 
ميلانو (1/11300)» سنة (1912م). 


1- 1- مدرسة تاريخ الأديان في ألمانيا (German Religionsgeschichtliche Schule)‏ 
(e1 920-1885)‏ : 
وهي مدرسة ألمانية بروتستانتية لاهوتية ظهرت في جامعة غوتنغن» عام (1890م)» وكانت 

تضم مجموعة علماء اللاهوت والأديان والدراسات الدينية» وهم: 

- بيرنارد دوهم (873 1م). 

- ألبرت إيكهررن (1926-1856م). 

- هيرمان جونكل (1888م). 

- وليام بوسيت (1890م). 

- الفرد رهفس (1891م). 

- أرنست ترولتش (1891م). 

- وليم وريد (1891م). 

- هنريش هاكمان (1893م). 

- رودولف أوثو (1890م). 

- هوغو غريسمان (1902م). 
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- وليم هيتمولر (1902م). 
- كارل ميربت (1888م). 
- كارل كليمين (1892م). 
- هنريش ويبل (1899م). 
- باول ويرتيل (1897م). 


Carl Johannes Wilhelm Hugo 
Clemen Weis Bousset Grefmann 


بعض أعضاء مدرسة تاريخ الأديان في ألمانيا 


تأثرت هذ المدرسة» فى بدانتها» بأفكار ارخ ريتشل: حيك عملت بعيدا عن 
الاعتبارات العقائدية» وتناولت الأديان من الناحية التاريخية» واستعملت منهج الدراسات 
اللغوية والكلاسيكية» وقدّمت مهادا مهما في تناولها للديانة المسيحية تاريخياء حيث بحثت عن 
جذورها اليهودية» والتأثيرات البابلية» لك رسف والإغريقية التي أسهمت في ظهورها. 

كانت تستعمل عبارة (تاريخ الآديان) للوقوف في وجه النزعة التقديسية واللاهوتية لتفسير 
الآديان» وحرصت على أن تقدّم نتائج بحوثها لأوسع القطاعات الشعبية» فنشرت سلسلة من 
الكتبء مثل: (قصص تاريخ الأديان)» و(قضايا الحياة)» و(بحوث حول الأدب والدين في 
العهدين القديم والجديد). و(موت الدين في التاريخ المعاصر)ء وغيرها. 

واستطاعت هذه المدرسة أن تبتكر مصطلحات جديدة في بحوث تاريخ الآديان» مثل: 
(تاريخ العادات والتقاليد)ء و(نقد شكلي)ء و(اليهودية المتأخرة)» و(المجتمع الهيلنستي). 

الإطار الزمني لهذه المدرسة استمرٌ بين (1920-1885م)» وقد استطاعت أن تثبت في 
ألمانيا ما عرف 1 (اللاهوت الجدلى)» وكان أغلب مؤسّسيها من علماء الأديان» الذين ذا 
الحو لسن ب وا لل هرا بين (1888 و1893م)ء في جامعة غوتنغن» وتحتفظ 
الجامعة بأرشيف واسع لأعمالهم» وبحوثهم؛ ومنشوراتهم» ومخطوطاتهم. وقد بلغ عدد هذه 
الوثائق أكثر من (5800) وثيقة. وقد ظهرت سلسلة جديدة بعنوان (دراسات ونصوص مدرسة 
تاريخ الأديان) بدأت» عام (1996م)» بنشر محتوياتها في دار بيتر لانج للنشر. 
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2-1- مدرسة شيكاغو للأديان (Chicago Religion Schoo!)‏ : 
تأسست مدرسة شيكاغو للأديان على يد جواشيم واش (1955-1898م)» مؤرخ الأديان 
الألماني» الذي أسس قسم (علم الأديان) في جامعة شيكاغوء وهي المدرسة التي أكمل فيها 
مرسيا إلياد مهمّة واش. وإن بطريقة مختلفة إلى حذ ما. كان واش يركز على ثلاثة جوانب 

أساسية في دراسة الأديان» وهي : 
1- الجانب النظري (العقلى أو الفكري). 
2- الجانب العملى ا 
ااب ااا (المرساي 

کد واش الجانب الاجتماعي للدين» واستخدم المنهج الظاهراتي لتحليل المعتقدات 
والجوانب العملية في الدين» وقد أسّس ل: (علم مقارنة الأديان)» وكذلك استخدم المنهج 
النفسي (يراجع جواشيم واش في الفصول السابقة). 

وأكمل تأسيس مدرسة شيكاغو للأديان عالم الأديان الأشهر مرسيا إليادء الذي أكد المنهج 
الظاهراتي» وتأثر بطروحات كارل غوستاف يونغ النفسية في تحليل الظاهرة الدينية (يراجع مرسيا 
إلياد في الفصول السابقة). 

ويختلف قسم (علم الأديان)ء في جامعة شيكاغو» عن قسم اللاهوت» ومدرسة اللاهوت 
في شيكاغو (001ءS‏ yاDivini .)Ciag0‏ التي تهِتم » اقا کر کا دی ر اة ا وان 
واللاهوت. 

لقد كانت مدرسة شيكاغو للأديان تياراً فكرياً مستنيراًء ومتجدداً في علم الأديان» ضمٌ أكبر 
عالمين في علم الأديان هما (واش وإلياد) بجدلهما الخصب المعروف في هذا المجال. 


3-1- المعهد الشرقى فى جامعة توبنغن (Tubingen University)‏ : 


RARIS‏ انها ١|‏ ا 
UNIVERSITAT‏ 
TIUBINGEN‏ 


إبرهارد كارل فى توبنغن› أو (إبراهاردينا 


كارولينا): جامعة ألمانية عريقة في ولاية (يادن 
فورتمبيرغ) الألمانية» وهي جامعة حاز فيها 
الكثيرون من أعلامها جائزة نوبل في مختلف المجالات» وفي مجال علم الأديان» والدراسات 
الدينية» برز فيها ثلاثة كبار هم: فيليب ملانكون» وهو مصلح ديني بروتستانتي» والبابا بنديكت 
السادس عشرهء وألبرت شفايتزر» الطبيب واللاهوتي الحاصل على جائزة نوبل للسلام في 
(1952م). 
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كانت جامعة توبنغن المركز الأساس ل: (مدرسة تاريخ الأديان في ألمانيا)» التي انتهت عام 
(1920م): ولكن الجامعة واصلت نشاطها الأكاديمي العلمي في مجال علم وتاريخ الأديان. وقد 
استثمرت تاريخ ألمانيا الزاخر بالاستشراق العلمي في مجال الإسلام بشكل خاص» والذي كان 
قد نشط بوضوح على يد الجمعية الألمانية للدراسات الإسلامية» التي أسسها مارتن هارتمان» عام 
(1913م)» والجمعية الشرقية الألمانية» التي أسسها فلايشر في مدينة هالة عام (1845م). 

كان المستشرق كريستيان شنور قد أسهم مساهمة كبيرة في تنشيط الدراسات العربية 
والإسلامية في جامعة توبنغن (قسم الدراسات الشرقية)» عام (1811م)» وكانت جهوده 
الكبرى» في نشر كتابه (المكتبة العربية)» مشروعا لنشر (500) كتاب» وقد مهدت هذه الخطوة 
لتاسيس المعهق ارقي 

تأسس المعهد الشرقي» وترأسه هاينرش إيفالد (1848-1838م). وكانت مؤلفاته في 
الأوك العربى: ثم جاء بعده هايرش ماير» وألبرت فركين: وألبرت سوستين › وأبرهارت 
نيستلي » وكريستيان فريدريك زايبولد» وأنو ليتمان (الذي ركز على التراث الحبشي)» وردي 
بارث» صاحب الترجمة العلمية للقرآن الكريم» والدراسات التحليلية للنص ا ويترأس 
المعهد الشرقي» منذ (1968م) حتى الآن» جوزيف فان إس» الباحث في مجالات الفقه» 
والفلسفة الإسلامية» وقد عمل عدد كبير من المستشرقين» وعلماء الأديان» واللغات» 
والحضارات الشرقية؛ في هذا المعهد العريق. 

يزخر المعهد الشرقي» في جامعة توبنغن» بعدد هائل من المخطوطات والكتب العربية؛ فقد 
بلغ عددهاء في 5 القرن الماضي» ما يقرب من (125) ألفت مخطوطة وكتاب. 
وتحتل مكتبة جامعة توبنغن ثالث مرتبة» بين المكتبات الألمانية» بعدد مخطوطاتهاء بعد وقف 
الممتلكات الثقافية البروسية في برلين» ومكتبة الدولة البافارية في ميونخ. 

وقد أعدت الجامعة ثلاثة مجلدات صنّفت فيه فهارس المخطوطات العربية» وهناك معجم 
اللغة العربية الفصحى؛ وهناك أطلس توبنغن للشرق الأوسط 2158/0» الذي هو مشروع متميز 
في مجال الدراسات والأبحاث الاستشراقية» يبدأ من عصور ما قبل التاريخ» ويمر بالعصور 
القديمة» والوسيطة» والحديثة» وهو مشروع عملاق أسهم فيه المئات من العلماء المتخصصين. 
4-1- جامعة السوربون: قسم العلوم الدينية في المدرسة التطبيقية للدراسات العليا 

: (Ecole Pratique des Hautes ÉËtudes) 

المدرسة التطبيقية للدراسات العليا :)۴۴۳١۴(‏ واحدة من مؤسسات التعليم العالي والبحث 
العلمي ذات المستوى العالمي. تهتم بدراسة علوم الحياة» والأرض› والتاريخ» والعلوم الدينية» 
ويسمّى المعهد المتخصّص في الدراسات الدينية (المعهد الأوربي لعلوم الأديان (15550))» الذي 
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تأسس في (2002م)» ويهتم بتدريس الدين في المدارس العلمانية ١‏ 
عن طريق أساليب البحث العلمي» ويترأسه جيرالد شاي» ويقوم # م 


المعهد بمجموعة من البرامج. والنشاطات› منها: الطب» 1 
والدينء ودور رجال الدين في المستشفيات» وتحليل السلوك Ecole Pratique‏ 
الديني للشباب» والأديان والعلمانية في الحياة المهنية والمجتمع.  des Hautes Eud€S‏ 
ويهتمٌ بدراسة الأديان الرئيسة (الإسلام المسيحيةء 
اليهودية› البوذية)» والنخصوص الأساسية (القرآن» نصوص قمران» الكتاب المقدس› وغيرها)» 
وأنتربولوجيا الأديان والتدين الشعبي في أمريكا وأفريقية» وسوسيولوجيا الأديان» والموسيقا 
والأديان. والفلسفة والأديان» والدين والسياسة فى اسياء والدين والعلمانية» وما هو مستقبل 
مسيحيى الشرق . والأديان والاستعمار» والتغيرات فى نظرية الأديان» وقدسية الأديان. 
أ المرصد الأوربى للدين والعلمانية فى المعهد. فقد أنشأ شبكة أوربية بقيادة جان بول 
وليم لمراقبة ومقارنة الممارسات والتشريعات المتعلقة بالحقائق الدينية في بلدان أوربة» بما في 
ذلك الأكاديمية منهاء وقد شارك المعهد. في (2009-2006م). في برامج بحوث التعليم 


5-1- مركز الحوار بين الأديان في جامعة هامبورغ : 

وی ا ا ی کا وان ا ل ہیں 
و ل ۰ ii‏ 
الأول/ ديسمبر عام (2005م). في جامعة La Universitat Hamburg‏ 
هامبورغ. ويترأسه البروفسور فولفرام DER FORSCHUNG | DER LEHRE | DER BILDUNG‏ 
فايسه. وهو معني بإشاعة الاحترام والتفاهم بين مواطني الأديان العالمية» ويتيح الفرصة للبحث 
في النقاط المشتركة بين الأديان. 


6-1- جامعة تورنتو (دراسة الدين): 

تضم جامعة تورنتو ثلاثة أقسام لدراسة الأديان؛ الأول هو حرم المدينة السفلي» والثاني في 
قسم الدراسات الإنسانية للدراسات العلياء والثالث في قسم الدراسات التاريخية. وقد مضى على 
تأسيسها أكثر من (30) سنة. وتهتمٌ بأديان العالم القديم» وقارات أمريكاء والأديان في البحر 
ألا يفن المتوسط من العضور القذينة؛ الدراسات البوديةة الدراسات الاسلامية» وال ترو لجا 
المسيحية» والفكر اليهودي الحديث» وتعالج أغلب الدراسات الطرق التي نمت فيها الأديان» 
وجرى تطويرهاء وكيف تم فهمها وتحويلهاء وكيف يمكننا التفكير فيها مع التوازن في بيئتنا. 
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Study of Religion TS 25‏ كل 

ب من فهم الدين» باعتباره 5 1 

اس شي لضن VY UNIVERSITY OF TORONTO‏ 
جانبا أساسيا من ثقافات العالم 3 
لأنها تتقاطع مع تاريخ الشعوب والثقافات» وصولاً إلى العالم المعاصرء وتدرس الدين وارتباطاته 
مع القضايا الاجتماعيةء والأخلاق والمسائل الفلسفية» والاعتبارات النفسية الشخصية. 

ونتيجة لذلك» يمكن للطلاب» في جميع المستوياتء أن يمتلكوا فهماً أفضل لتقاليدهم 
الخاصة» ومصالح الآخرين» في الطرائق التي تقدّم» اا نظرة ثاقبة إلى الأثر الكبير للأديان في 
الشؤون المعاصرة. وللجامعة موقع في واحدة من أكثر المدن تنوعاً دينياً في العالم» وفيها تسهيلات 
مالاا ت الل اة فك يا وقد تكو عة نيما يض اك الخاص«الدية فى المجا لات 
العامة» من خلال البحوث» والشبكات الجامعة» والأحداث العامةء ومشاركة الطلاب. 


2- مراكز علم الأديان في العالم: 

أهمّ مراكز علم الأديان في العالم هي: (الجمعية الدولية لدراسة تاريخ الأديان» مبادرة 
الأديان المتحدةء معهد أديان اليهودية والمسيحية والإسلام» مركز الدوحة الدولي لحوار 
الأديان» جامعة توبنغن» وغيرها). 
1-2- الحمعية الدولية لدراسة تاريخ الأديان International Association for the study)‏ 

: (of the history of religions (IAHR) 

وهي أهم وأكبر جمعية عالمية متخصّصة 
فى الأديان وعلو الأديان: أسكت سكة 
(1950م)» عند انعقاد المؤتمر السابع لتاريخ 
الأديان في أمستردام» حيث كانت سلسلة هذه 
المؤتمرات قدبدأت في باريس عام 
(1900م)» ومن حينها حتى يومنا هذا نمت 
هذه الجمعية إلى (42) جمعية دولية وإقليمية» 
وستة اتحادات» وأربعة تجمعات تابعة» وهذا ما يعكس الطابع العالمي لهذه الجمعية. 

الجمعيات. أو الروابط الدولية والإقليمية» التي تنضوي تحت فضاء هذه الجمعية الدولية 
الكبرى تضم روابط من مختلف أنحاء العالم من مثل: أسترالياء والبرازيل» وكنداء والصين» 
وكوباء وجمهورية التشيك» والدنمارك» وفنلنداء وغيرهاء وأخيرا انضمت رابطتان من بلدين 
إسلاميين هما: إندونيسيا وتركيا. 


SS Pour ر‎ 


آی. 
x‏ 
® 


392 علم الأديان 


إن هذه الرابطة عضو في المجلس الدولي للفلسفة والعلوم الإنسانية» ضمن منظمة اليونسكوء 
وهذه الرابطة تعمل منسقاً للنشاطات الشبيهة. ولها نشاطات عديدة» من أهمّها : المؤتمر العالمي» 
الذي يعقد كل حمس سنوات. بالإضافة إلى عدد من المؤتمرات الفرعية» التي تعقد خلال 
السنوات الخمس. وتعقد المؤتمرات في أماكن مختلفة من العالم لتقوية جهود الرابطة. 

وتأخذ هذه الجمعية على عاتقها الدراسات التاريخية» والاجتماعية» ومقارنة الأديان» 
و وواه اا ا و ف ت ی الكموني > و 

تتكوّن الجمعية من : (الجمعية العامة اللجنة الدولية» اللجنة التنفيذية)» وتجتمع الجمعية 
العامة كل خمس سنوات» وتتكون من جميع الأعضاءء الذين يمثلون الاتحادات» والجمعيات 
الإقليمية» والتجمّعات التابعة. أمّا اللجنة الدولية» فتتألف من مجموع عضوين من كلّ جمعية 
فرعية» واللجنة التنفيذية هي الأصغر عدداًء وتتكون من (12) عضوا يمثلون المناطق الرئيسة في 
العالم. وتنعقد مؤتمرات الجمعية كل خمس سنوات» وسيعقد الاجتماع القادم. عام (2015م). 
في إرفورت في ألمانياء وترعى الجمعية الدولية جميع المؤتمرات الفرعية التابعة لها. وتصدر 
الرابطة مجلة بعنوان .)Numen. اnternational Review for History of Religions)‏ ويتولى نشرها 
مؤسسة بريل (ا80) في هولنداء كما أن للرابطة سلسلة كتب ظهر منها ثمانون كتاباً حتى الآن. 
كما تشرف الرابطة على كتاب نصف سنوي بعنوان: (علم الأديان)» وهو عبارة عن مستخلصات 
للمقالات» والبحوث الحديثة في مجال العلوم الدينية. كما تنشر الرابطة نشرة» وفقا للمناسبات» 
تتناول أخبار الرابطة. 

الأمين العام للجمعية هو البروفسور تيم جينسن (608580ل 118). الذي يعمل» بالإضافة إلى 
أمانة الجمعية» أستاذاً للتاريخ والدراسات الدينية في أكاديمية الدراسات الدينية في الدنمارك. 

الرئيس الشرفي للمؤتمر: الأمير الياباني ميكاسا (1/1358): الذي ترأس المؤتمر التاسع» 
الذي عقد في اليابان» عام (1958م)ء وشارك في العديد من المؤتمرات» ولاسيما أنه قام 
برا ف ال دان دراس علسة» وكات اول رين لجمعة ورا سات السو" ا دی الى سينك فى 
اليابان» عام (1954م)» وله كتابات مهمة في هذا المجال. ٠‏ 


(IAHR. e-Bulletin Supplement, www.iahr.dk 2013) 
: (United Religions Initiative (URI)) مبادرة الأديان المتحدة‎ -2-2 


الغرض من هذه المؤسسة تعزيز ديمومة التفاعل اليومى بين الأديان» ووضع حد للعنة 
الديني» وخلق ثقافات السلام» والعدالة» وتضميد الجراح من أجل البشرية» وجميع الكائنات 
الحية. 


الجامعات ومراكز علم الآديان في العالم 393 


وترى هذه المؤسسة أن العالم يجب أن 
يعيش بسلام» ويجب أن يحترم التنوعء 0 د 7 ال 
وضرورة إشراك الناس في حل خلافاتهم 
الدينية. وعلى الرغم من طابعها الميداني لكنّ لها دراسات وبحوثاً في علم وتاريخ الأديان» وهي 
ر کر على اراهن الأذيان المعاضر: سكت عام (1993م). ويرأسها وليم سوينج من الولايات 
المتحدة الأمريكية» ولها أعضاء وفروع في جميع أنحاء العالم. 


3-2- مركز الدوحة الدولى لحوار الأديان Doha International Center for Interfaith)‏ 
(Dialouge (DICID)‏ : 
اتغي مک الو لد لجو را وان ع 

(أيار/ مايو 2007م)» ثمرةً لتوصيات مؤتمر الدوحة لحوار © 

الأديان» وتم افتتاحه رسمياً في (14 أيار/ مايو 2008م(« 9 

ويعد نشرٌ ثقافة الحوارء وقبول الآخرء والتعايش السلمي بين 

أتباع الديانات» الدورٌ الرئيس للمركز. DI[( TD‏ 
وسح لمر ا إسواق A O‏ رح ياد ل ا 

فهم أفض | 5 بادئ والتعاليم الدينية؛ 3 حم هنا لك مة Doha International Center for Interfaith i‏ 

الإنسانية جمعاء؛ انطلاقا من الاحترام المتبادل» والاعتراف 

بالاختلافات» وذلك بالتعاون مع الأفراد والمؤسسات ذات الصلة» كما يسعى المركز إلى أن 

نتسويه رائداً في تحقيق التعايش السلمي بين أتباع الأديان» ومرجعية عالمية في مجال 

حوار الأديان. 

- أن يكون منتدى لتعزيز ثقافة التعايش السلمي وقبول الآخر. 

- تفعيل القيم الدينية لمعالجة القضايا والمشكلات التى تهم البشرية. 

- توسيع دائرة الحوار لتشتمل على الباحثين» والأكاديميين› والمهتمين بالعلاقة بين القيم 
الدينية والقضايا الحياتية. 

چ أن أكون الیک ف خيرة موف مکل ماک 1 علمية وتعليمية وتدريبية في مجاله. 

© 8 إدارة المركز: 
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- |. د. يوسف محمود صديقيء كلية الشريعة والدراسات الإسلامية. جامعة قطر (مدير 
المركز» عضو). 
- د. خالد تاصر الخاطرء كلية الإدارة والاقتصاد. جامعة قطر (عضو). 
- د. حسن عبد الرحيم السيد. عميد كلية القانون» جامعة قطر (عضو). 
- د. حامد عبد العزيز المروانيء» كلية الشريعة والدراسات الإسلامية» جامعة قطر (عضو). 
ه المجلس الاستشاري الدولي: 
- أ. د. عائشة يوسف المناعي» عميدة كلية الشريعة والدراسات الإسلامية» جامعة قطر. 
- د. دين محمد صاحب» العميد المساعد لكلية الشريعة» جامعة قطر. 
- د. جون تايلور» ممثل الأمم المتحدة للجمعية الدولية للحرية الدينية الأسبق - سويسرا. 
- الأب فيتوريو ياناري». لاهوتى متخصّص فى الدراسات الإسلامية» جمعية سانت إيجديو - 
إيطاليا. 1 ۰ 
- المطران جورج صليباء مطرانية جبل لبنان للسريان الأرثوذكس - لبنان. 
- الحاخام رولاندو ماتلون» الولايات المتحدة الأمريكية. 
« برامج المركز: 
المؤتمر السنوي: يعقد المركز مؤتمراً سنوياً لحوار الأديان تُناقش فيه بعض القضايا 
الإنسانية المهمّة. ويتمٌ تناولها من منظور كل دين للتوصّل إلى نتائج مشتركة تصبٌ في خدمة 
قيم العدل والسلامء منذ عام (2003م). 
وأوصى المؤتمر الخامس في (أيار/ مايو 7م ). بإنشاء مركز الدوحة الدولي لحوار 
الأديان؛ من أجل نشر ثقافة الحوارء والتعايش السلمي» وقبول الآخر. 
عَقِدَ المؤتمر السادس في الدوحة»ء في الفترة ما بين (14-13 أيار/ مايو 2008م)» تحت 
عنوان (القيم الدينية بين المسالمة واحترام الحياة) بتنظيم وإشراف من المركزء وفي مساء يوم 
الأربعاء؛ (14 أيار/ مايو 2008م)» تم افتتاح مبنى المركز رسميا. 
وقد شارك في المؤتمر نحو (200) مدعو من مختلف دول العالم» وناقش أوراقاً متعدّدة» 
منها : 
- الحياة وقيمتها. 
- العنف والدفاع عن النفس. 
جا الأحاك: 
- الموت الرحيم والسريري. 


- الإساءة للرموز الدينية. 
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وذلك من منظور الديانات الثلاث» حيث سعى الجميع للوصول إلى قواسم مشتركةء 
وتعاون متناغم» ورغبة حقيقية في إرساء دعائم السلام العالمي. وساعدناء في ذلك» فريق مؤمن 
بالحوار سبيلاً إلى حل المشكلات» وفض النزاعات» وإرجاع الحقوق إلى أصحابها. 

الندوات: هي ندوات» وورش عمل» وطاولات مستديرة متخصّصة؛ لمناقشة بعض 
الموضوعات ذات الاهتمامات المشتركة بين أتباع الأديان المختلفة» حيث يُدعَا إليها 
متخصّصون. وعلماء دين» وباحثون. لإثراء هذه الموضوعات» ويتمٌ نشر نتائج هذه المناقشات 
في كتيبات يصدرها المركز بصورة دورية. 

المجلة العلمية: يصدر المركز مجلة دورية باللغتين العربية والإنجليزية» وهي ذات طابع 
علمى منهجى» تتضمن عددا من البحوث المحكمة» وتناقش مختلف القضايا الفكرية. 
والإنسانية» N‏ 

بحوث ودراسات: يقوم المركز بإعداد البحوث والدراسات في مجالات متعددة» مثل: 
القواسم المشتركة بين الأديان» والدراسات الميدانية للقضايا ذات الأولوية» وتحليل مؤشرات 
أداء المركز. 

خدمات الترجمة: يقدّم المركز خدمات ترجمة المقالات» والبحوثء. والدراسات 
المتخصصة. وذات الصلة بالحوار بين الأديان. بالإضافة إلى الترجمة الفورية للمؤتمرات» 
والندوات التي ينظمها المركز. 

برامج أخرى : هي مجموعة من البرامج التثقيفية» والأنشطة الحوارية المتنوّعة» تشتمل على 
أنشطة شبابية» ورحلات ترفيهية» ومعسكرات ثقافية وعلمية» داخل قطر وخارجها. 


المعلومات والصور مأخوذة من موقع المركز الإلكتروني 
http ://www.dicid.org/index.php‏ 


396 علم الأديان 


: (American Academy of Religion) الأكاديمية الأمريكية للدين‎ -4-2 

ليفقت فكزة تأسيس الأكاديمية الأمريكية للدين من 
جامعة سيراكيوز. عام (1909م). عندما فكر إسمار بيرتز 
(261112 .ل 150081) في تأسيس جمعية تضم علماء الدراسارت ‏ اليس سر 
الإنجيلية» كان الغرض منها دراسة الأديان بطريقةٍ أكاديمية» سن 
وتهيئة المنح الدراسية الخاصة لهذا الغرض. ضمّت النواة تس ع ا ؛ 
الأولى» مع ار من إيرفنغ وود من كليه سمث» ورايموند كنوكس من جامعة 
كولومبياء وأوليفي دوتشر من كلية ماونت هوليوك» وهؤلاء هم الذين أسسوا (رابطة الكتاب 
المقدس في الكليات والثانويات الأمريكية)» ل بدأت أوّل برنامح عمل لها في السنة اللاحقة. 

واصل الفريق اللقاء تحت الاسم الأصلي حتى شهر (كانون الأول/ديسمبر من عام 
2م2) عندما صوّت أعضاء لتغيير الاسم إلى: الرابطة الوطنية للمتمرسين بالكتاب المقدس»› 
ومن ثم حصل اختصار لاسم الرابطة» وسمّيت باسم (نبي). وفي عام (1933م)» صدرت دورية 
(نبي) حتى عام (1937م)» حين تغيّر اسمها إلى مجلة (الكتاب المقدس والدين) الفصلية. 

في عام (1963م)» حصلت تطوّرات مهمّة في دراسة الأديان» فتغير اسم الجمعية إلى : 
الأكاديمية الأمريكية للدين» وأصبح اسم المجلة لاحقاً مجلة الأكاديمية الأمريكية للدينء 
وتوظدت علاقة الأكاديمية مع جمعيات أخرى» مثل جمعية أدب الكتاب المقدس» وحصلت 
اجتماعات مشتركة بينهما أدّت إلى ظهور مركز دراسة الدين» وتواصل تعاونهماء وأنشؤوا 
مكاتب تنفيذية للتعاون في مركز لوس في حرم جامعة إيموري في أتلانتاء جورجيا. 

تقدّم الأكاديمية برنامجاً رئيساً للنشرء والمنح. والجوائزء والخدمات المهنية» واجتماعات 
في أمريكا الشمالية لجمع الأموال» ولدعم المشاريع والخدمات. 

بلغ عدد أعضاء الرابطة نحو (9000) عضوء ولهاء الآن. عدد كبير من الطلبة في 
الدراسات الأولية والعليا في الجامعات» والمعاهد» والثانويات» في أمريكا الشمالية. 


« الرؤساء السابقون والإدارة التنفيذية: 
6م - الآن: جون فيتزمير. 
1- 2006م: ديكونسيني باربرا. 
1991-3م: جيمس ب. يغينز. 
1982-9م: وينكويست تشارلز. 


976 1979-1م: جود بریست. 
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3 97 .روبرت أ سبيفي. 


5-2- الجمعية الأسترالية لدراسة الدين : 
AASR‏ 


The Australian Assocıation for the Study of Religion 


هن الم الى عل ها فى تور دة من دزاسية عالية الجودة عن الین فى 
استر الا ومنطقة آسياء والمحيط الهادئ. 

متعدّدة التخصصات في نطاقهاء يتوافد أعضاء الجمعية من مجموعة متنوّعة من الخلفيات 
العلمية للدراسة والتدريب فی تخصصات الدراسات الدينية» وعلم الاجتماع الدينى» والعلوم 
السياسية» والتاريخ»› وعلم الإنسان» واللاهوت. 

وتسعى الجمعية لإقامة ملتقى للعلماء في هذه المجالاات.» وهي تصدر مجلة خاصة بهاء 


وتقدم المحاضرات العامة التي تسهم في تطوير الوفود القادمة» وتهيئة الأكاديميين» وتعرير 
الحوار بين العلماء الرواد في العالم» حول القضايا ذات الأهمية الوطنية والدولية. 


وفيما يأتي أهمّ المنظمات المهتمّة بدراسة الأديان» التي تتعامل معهاء وهي جمعيات تهتم 
بدراسة الأديان : 

- Society for the Scientific Study of Religion. 

- Association for the Sociology of Religion. 

- Religious Research Association. 

- The Affinity Intercultural Foundation. 

- American Academy of Religion. 

- Ashgate Publishing. 

- British Association for the Study of Religion. 

- British Sociological Association Sociology of Religion Study Group. 

- Centre for Progressive Religious Thought. 

- The Center for the Study of Religion at Princeton University. 

- Equinox Publishing House. 

- Feminist Studies in Religion. 

- The International Association for the History of Religions. 

- The International Society for the Sociology of Religion (SISR). 

- The International Society for the Study of Religion, Nature and Culture. 

- Journal of Global Buddhism. 
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- Journal of Religion and Popular Culture. 

- Journal for the Renewal of Religion and Theology. 

- Religion Link. 

- The Research Committee on Sociology of Religion (RC22). 

- Society for Biblical Literature (SBL). 

- The Australasian Philosophy of Religion Association (APRA). 

- The Charles Strong Trust. 

- The Immanent Frame - Secularism, Religion and the Public Sphere. 
- The International Society for the Study of Religion, Nature and Culture. 
- Women Scholars of Religion and Theology. 

- Canadian Society for the Study of Religion. 

- Studies in Religion/Sciences Religieuses. 


وهذه مجموعة أخرى من المراكز والجمعيات التي تهتمٌ بعلم الأديان ودراسته: 


Council of Societies for the Study of ا الجمعيات لدراسة الدين‎ 
Religion. 
European Association for the Study of الرابطة الأوربية لدراسة الأديان (55مع)‎ 
Religions (EASR). 
International Association for the Cognitive 
Science of Religion (IACSR). 


الجمعية الدولية لعلوم الدين المعرفية 
(IACSR)‏ 

International Philosophy of Religion E )|٥۴۸۸( الدولية لفلسفة الدب‎ ET 

EE OE‏ ین 

ciation (IPRA). 
New Zealand Association for the Study of )NZ۸S8( ا نيوزيلندا لدراسة الأديان‎ 
Religions (NZASR). 0 
North American Association for the Study (NAASR) رابطة أمريكا الشمالية لدراسة الدين‎ 
of Religion (NAASR). 
Society for the Scientific Study of Religion الس من أجل الدراسة العلمية للدينأ‎ 
(SSSR). (SSSR) 


| 4 م‎ 
European Association of Social Anthropol- الرابطة الأوربية لعلماء الأنتربولوجيا‎ 
091515 EASA) )۴۸8۸( الاجتماعية‎ 


DS‏ لكك 


3- علماء الأديان الأكاديميون: 
تحدثناء في الفصول السابقة» عن أهمٌ علماء الأديان الأكاديميين» وباحثي الدراسات 
الدينية في الحقل ادي من التخصصات المتعددة» التى تخص حقول: العلمانية» 
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هؤلاء الل 


علماء الأديان الأكاديميون 


- Edwin David Aponte 


- إدمون لا بياومي تشيربونييه : أستاذ وباحث. | Edmond La Beaume Cherbonnier, pro-‏ - 
مؤلف كتاب (قسوة القلب) (955 1م). 


- Catherine Bell, ritual studies scholar ج انر ین بيل: متخصصة في دراسات‎ 
الطقوس.‎ 
هربرت بيرع: متخصّص في اصول الإسلام.‎ - 
- Peter Berger, author of The 58060(  .)سدقملا بيتر بيرغر: مؤلف كتاب (الستار‎ 
Canop 
- Pascal Boyer, author of Religion Ex- باسكال بوير: مؤلف كتاب (الدين|‎ - 
plained: The Evolutionary Origins of Re- الواضح): الأصول التطورية للفكر الدينى.‎ 
ligious Thought 
- Joseph Epes Brown, author of The جوزيف إيبيس براون: مؤلف كتاب (السبيل‎ - 
Sacred Pipe and Teaching Spirits: Under- المقدس وتعليم الأرواح : : فهم التقاليد الدينية|‎ 
Standing Native American Religious Tradi- الأو ليين).‎ ٠ للأمريكيين‎ 
tions 
- Rudolf Bultmann رودولف بولتمان.‎ - 
- John Corrigan, co-author of Religion in جون كوريجان. شارك في تأليف كتاب‎ - 
America, editor of the (Chicago History 0f (الدين فى أمريكا). رئيس تحرير (شيكاغو‎ 
Aenean Religion) book series (University لتاريخ الدين في أمريكا)ء ا كفب (مطبعة‎ 
of Chicago Press) > 5 جامعة‎ 


1 


-Herbert Berg, scholar of Islamic origins 


(1) انظر ويكيبيديا» تاریخ الاقتباس والترجمة: (1/ 2/ 5 1^) : 
http ://en.wikipedia.org/wiki/List_of_religious_studies_scholars‏ 
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- فرانك.م.كروس: أستاذ فخري في جامعة 
هارفارد كلية اللاهوت» مترجم مخطوطات 
-إيوان ب. كوليانو: مؤلف كتاب هاربر كولينز 
دليل مختصر لديانات العالم القن حول هذا 
العالم. 

- ميغيل دي لا توري. 

-آرتى داند: أستاذ مشارك فى جامعة تورونتوء 
قسم دراسة الدين. 


أ ويندي دونيجر: (نشرت سابقاً باسم ويندي 
أوفلاهرتي) : أحد كبار الباحثين في الهندوسية 
وغيرها من مواضيع الدين. 

- إميل دوركايم: مؤلف (الأشكال الأولية 
للحياة الديتية). متخصّص في علم اجتماع 
الدين. 

IE 

E‏ إلياد: مؤلف كتاب (المقدس 
والمدنس وتاريخ الأفكار الدينية)ء ثلاثة 
مجلدات. 


ا 
> کارل يليو ازتسنت: المعتخصص في 
الدراسات الإسلامية» مؤلف كتاب (الصوفية: 
مقدمة التقليد الباطني في الإسلام). 

-]دوارة اغاق زهان بريتشارد. 

الذهبي). 8 
- سيغموند فرويد: مؤلف كتب: (الطوطم 
والحرام)ء (مستقبل الوهم). (موسى 
والتوحيد). 38 
TT‏ غاندي: مؤلف كتاب: (الانتقام 
والمصالح). 


علم الأديان 


- Frank M. Cross, emeritus professor 
Harvard Divinity School, interpreter of the 
Dead Sea Scrolls 


- loan P. Culianu, author of The Harper- 
Collins Concise Guide to World Religions 
and Out of This World 


- Miguel A. De La Torre 


- Arti Dhand, associate professor at the 
University of Toronto, Department for the 
Study of Religion[1] 

- Wendy Doniger, (formerly published as 
Wendy O'Flaherty) is a leading researcher 
in Hinduism among other topics on religion. 


- Emile Durkheim, author of The Elemen- 
tary Forms of the Religious Life, a seminal 
work on sociology of religion 


Diana L. Eck 


- Mircea Eliade, author of The Sacred and 
the Profane and History of Religious Ideas, 
vol. |||<ا‎ 


- Steven Engler 


- Philippe Borgeaud 


- Carl W. Ernst, specialist in Islamic 
studies, author of Sufism: An Introduction 
to the Mystical Tradition of Islam 


- Edward Evan Evans-Pritchard 


- James George Frazer, author of The 
00 Bough 


- Sigmund Freud, author of Totem and 
Taboo, The Future of an Illusion, and 
Moses and Monotheism 


- Rajmohan Gandhi, author of Revenge 
and Reconciliation 


8 Arnold van Gennep 
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- Anthony Giddens أنتوني جيدنز.‎ - 
- René Girard, whose theological works | ذiم رينيه جيرار: من أعماله: (أشياء خفية‎ - 
include Things Hidden Since the Founda- تأسيس العالم).‎ 
tion of the World 

- ستيمن. دي. جلازير: رئيس تحرير موسو عة | Stephen 0. Glazier, editor of The En-‏ - 
الأديان الأفريقية والأمريكية من أصول أفريقية. | cyclopedia of African and African American‏ 


Religions 

- Richard Gombrich ريتشارد جومبرش.‎ - 
- Justo Gonzalez, author of The Story of | خوستو غونزاليس: مؤلف قصة المسيحية.‎ - 
Christianity and a leading figure in Hispanic والقيادى البارز فى اللاهوت الإسبانى.‎ 
theology ١ 1 


- فوتر هانيجراف: مؤلف كتاب (دين العصر|6وث Wouter Hanegraaff, author of New‏ - 
الجديد والثقافة الغربية: الروحانيات فى مرآة Religion and Western Culture: Esotericism‏ 


in the Mirror of Secular Thought الفكر العلمانى)‎ 
- lshwar C. Harris إيشوار هاريس.‎ - 
- Nathan O. Hatch, author of (The Demo- | ۉطرقزanد) ناثان هاتش: مؤلف كتاب‎ - 
cratization of American Christianity) السك الأمر نكلة).‎ 


- Friedrich Heiler فريدريش هايلر.‎ - 


- Steven Heine, scholar of East Asian | ستيفن هاينه: باحث فى بوذية شرق آسياء‎ - 
Buddhism, especially Zen and Dogen االو و‎ 


- Susan Henking, scholar of religion, | سوزان هنكنج : عالمة الأديان» والجنسانية‎ - 
gender and sexuality, and president of والجنس» ورئيس كلية شمير.‎ 
Shimer College 


- Zora Neale Hurston, author of Mules and | زورا نيال هيرستون: مؤلف كتاب (البغال‎ - 


والرجال والشؤم في أمريكا). Men and Hoodoo in America‏ 
- ادا ماريا إيزاسي - دياز. Ada Maria lsasi-Diaz‏ - 
- وليام جيمس : مؤلف كتاب (أصناف من | William James, author of The Varieties of‏ - 
الخبرة الدينية). Religious Experience‏ 
جراسي يانتزن. Grace Jantzen‏ - 
كارل غوستاف يونغ. Carl 6. Jung‏ - 
- كلاوس كلوستيرميس. Klaus Klostermaier‏ - 
- آدم كوتسكو: مؤلف كتاب (زيزك واللاھرت |3060 Adam Kotsko, author of Zizek‏ - 
وعرف التضحية)» وهو مترجم من الغامبية. Theology and The Politics of Redemption,‏ 


and translator of Agamben 
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Hans Küng, Catholic theologian, author of هانس كونغ: عالم اللاهوت الكاثوليكي.‎ - 
Tracing the Way. Spiritual Dimensions of مؤلف : ( تنبع الطريق. الأبعاد الروحية لديانات‎ 
the World Religions العالم).‎ 


- جيراردوس فان در ليو. Gerardus van der Leeuw‏ - 
- بيغي ليفيت. Peggy Levitt‏ - 
- بروس لينكولن: (جامعة شيكاغو). مؤلف | Bruce Lincoln (University of Chicago),‏ - 
(الإرهاب المقدس : التفكير فى الدين بعد 1 author of Holy Terrors: Thinking about)‏ 
شو نر راف الق الفكر Religion after September 11, Theorizing‏ 


Myth: Narrative, Ideology, and Scholarship 
المة : لخطا ا‎ 
and Discourse and the Construction in| والمنح الدراسيةء وا ب‘ والبناء في‎ 


Society .( المجتمع‎ | 


- Phili 1 hol تیش 2 لند‎ 
hilip Lindholm فيليب ليندهولم‎ 


- برونيسللا"'ف كاسيار مالمنوة 1 أ Broni i‏ - 
برونيسللاف كاسبار لينوفسكي 10 ronislaw Kaspar Malinowski‏ 

- مارتن إي. مارتي : (جامعة شيكاغو)؛ مؤلف | Marty (University of Chicago),‏ .ع Martin‏ - 

سلسلة الديانة الأمريكية الحديثة» رئيس تحرير | 06681 author of the series Modern‏ 

Religion, editor of The Fundamentalism مشروع الأصولية.‎ 

Project 


- John Macquarrie, Christian Existentialist) جون ماكواري: وجودية ونظامية اللاهوت‎ - 
and Systematic Theologian خن‎ 


- Josef W. Meri جوزيف دبليو. ميري.‎ - 


- George Foot Moore, scholar and theol0-| «aigهilلlو جورج فوت مور: الباحث‎ - 
gian, author of History of Religions (two | مؤلف كتاب (تاريخ الآديان) (مجندان):‎ 
م‎ 0 1919) and Judaism (two 1م( و(تاريخ ال د‎ 917- 1914( 

(مجلدان). (1927م). 


- Friedrich Max Muller, editor of Sacred فريدريش ماكس مولر: رئيس تحرير الكتب|‎ - 


Books of the East المقدسة من الشرق.‎ 

- Seyyed Hossein Nasr, author of Islam: | سيد حسين نصرء مؤلف كتاب (الإسلام:‎ - 

Religion, History, and Civilization الدين› والتاريخ› والحضارة).‎ 

- Rudolf Otto, author of The Idea of رودولف أوتو: مؤلف كتاب (فكرة|هط!‎ - 
3 

- Elaine Pagels, author of The Gnostic | Jqجl|iڵ}) إلين باجلز: مؤلف كتاب‎ - 

Gospels الغنوصية).‎ 


- Christopher Partridge, author of The Re- ge كريستوفر بارترج» مؤلف كتاب (سحر‎ - 


enchantment of the West 9 الغرب).‎ 
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<جترى ار أبقاذ بانن في اقل كدر 
فى لندن» ومؤلف كتاب : (ماذا تعلمنا الديانات 
في العالم؟) (1968م). 

- إف. إي. بيترز: أستاذ فى جامعة نيويورك» 
رفول الع شك الكس معرل as‏ 
واليهودية. والإسلام. 
- روي رابابورت. 

- أوليفيه روا. 


الاجتماع الفنلنديء عالم الأنتربولوجيا 
واللغوي. 
- آن ماري شيملء مؤلفة كتاب (الأبعاد 


- فيلهلم شميدت. 


- أرفيند شارما: مؤلف كتاب (المرأة فى 
ديانات العالم). 


2 سميث: مؤلف كتاب (الروح 
: الحياة الدينية والروحية للمراهقين 

ارک 

- هيوستن سميث: مؤلف كتاب (الأديان في 

مالم 

- جونائان سميث: (جامعة شيكاغو)» مؤلف 

(الخريطة ليست الإقليم)؛ (تخيل الدين: من 

بابل إلى جونزتاون وحدوثه)؛ (نحو نظرية في 

الطقوس). 

- ويلفريد كانتويل سميث. 

- ويليام روبرتسون سميث: : اللاهوتي | 


اي د مبكراً في (النقد العالي) 


- نينيان سمارت» مؤلف كتاب: (أبعاد 
المقدس). 

- ناثان سود بريلوم. 
2 رودني ستارك. 


قا الك 


ب 


- ارتي رونيبيرغ (1979-1912م): عالم Arne Runeberg (1912-1979), Finnish]‏ ا 


ا 


ل ساس 


م 


1 
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- Geoffrey Parrinder, former professor al 
King’s College London and author of What 


World Religions Teach Us (1968) 
8 
- F. E. Peters, Professor at New York 
University and author of numerous books 
on Christianity, Judaism and Islam 


- Roy Rappaport 
- Olivier Roy 


sociologist, anthropologist and linguist 


- Annemarie Schimmel, author of Mystical 
Dimensions of Islam 


- Wilhelm Schmidt 


- Arvind Sharma, author of Women in 
World Religions 


- Christian Smith, author of Soul Searching: 
the Religious and Spiritual Lives of Amer- 
ican Teenagers 


- Huston Smith, author of The World’s 
| Religions 
- Jonathan Z. Smith (University of Chica- 
go), author of Map is Not Territory; 
Imagining Religion: From Babylon to Jo- 
nestown and To Take Place: Toward 
ا‎ in Ritual 

- Wilfred Cantwell Smith 


- William Robertson Smith, Scottish theo- 
logian, early work in the "higher criticism" 
of the Bible. 


- Ninian Smart, author of Dimensions of the 
Sacred 

1 Nathan Sderblom 
8 Rodney Stark 
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لل 


- مايكل ستاوزبیرج. 


المقدس: فضح النصوص في الكتاب المقدس 
EE‏ الحب). وغيرها 

من الأعمال. 

3 إينار توماسن. 


- تولمين» جوشوا (1815-1740م)» الوزير 
الإنجليزي المعارض المتشدد. 


- إدوارد بيرنت تايلور. 


- تواكيم واش 


ا E‏ مديرة برنامج الدين والمجتمع 
.„(MBE)‏ 


- هاینریش روبرت زيمر: عالم : 
مؤلف كتاب (الفلسفات الهندية والأساطير 
والرموز في الفن الهندي والحضارة) . 
|- فولكر زوتز. 

- رضا أصلان» مؤلف كتاب (الغيور: حيا 
وأوقات يسوم الناصري») أستاذ الكتابة 
ايداع في جا اورت بغرا 


- جون شيلبي سبونغ : : مؤلف (خطايا الكتاب |06 


E 


الهنديات أ i‏ 
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- Michael Stausberg 


- John Shelby Spong, author The Sins 
Scripture: Exposing the Bible's Texts of 
Hate to Reveal the God of Love and other 
works 


- Einar Thomassen 


- Toulmin, Joshua (1740-1815), English 
radical Dissenting minister 


- Edward Burnett Tylor 
- Joachim Wach 

- James Webb, author of The Occult 
Underground and The Harmonious Circle. 
- Max Weber 
- Christian K. Wedemeyer 
Wesley Wildman 

- Linda Woodhead, MBE. Director of The 
Religion and Society Programme 
- Zakir Naik 


8 Heinrich Robert Zimmer, Indologist, 
author of Philosophies of India and Myths 
and Symbols in Indian Art and Civilization 


مطح کے 
Volker Zotz‏ - 


- Reza Aslan, author of Zealot: The Life | ê 
and Times of Jesus of Nazareth, professor 
of creative writing at the University of 
California, Riverside 


الباب الخامس 


مكونات علم الأديان 


الفصل الأول 
علوم المكونات الداخلية 


المكون الداخلي لعلم الأديان يتبع مكوّنات الدين نفسهء أو الدين بذاته» دون التركيز على 
ارتباطات هذه المكونات بمحيطها الخارجي؛ ولذلك سيضم هذا المكؤن مجموعة من العلوم» 
التي تشكل منظومة مترابطة لفحص وتحليل مكونات الدين. 

يتكون الدين (أيْ دين) من مكوّنات أولية رئيسة لا يمكن» دونهاء التعرّف إلى الدين» 
وتكون حاضرة في كل دين بنسب متفاوتة؛ ومن مكونات ثانوية لا يؤثر غياب» أو ضعف 
عناصرهاء في صورة الدين» وشكله النهائي. 


| نوع المكونات | المكوّن العلم الذي يدرسه 

الأساسية المعتقد 7هزاع8) اللاهوت (لإو0ا7560) 
الأسطورة (طالاانة) الميئولوجيا (Mythology)‏ 
الطقس (Ritual)‏ ليتورجيا (لاوالاأنا) 

(Eschatology) الإسكاتولوجيا‎ (Death) |الأخرويات‎ | 
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علم الأخلاق والشريعة 


(Jurisprudence & Deontology Science 


الأخلاق والشريعة 


(Ethics and Jurisprudence) 


& Canonology) 


السيرة المقدسة علم السيرة 

(Sacred Biography Science) (Holy Biography) 

EE 

(Doctrine & Sectology) علم المذاهب‎ (Community) الجماعة‎ 

ل م 
الروتخانية. والاسرار العلوم الروحانية والتصوف 

(Spirtual & Mysticology) | ٠ (Spirituality & secrets) 


1- المكونات البنيوية: 
1-1- علوم مكونات البنية الرئيسة : 


المكونات الاساسية للدين علوم المكونات الأساسية للدين 


1) علم العقائد الدينية (ثيو لو جيا/ لاوهاه©715) : 

المعتقدات هى الأشكال النظريةء التى تكونها الخبرة الدينية للجماعة والفرد» بعد أن تكون 
قد تميّزت» 2 oS‏ والأخاسيس الدينية المباشرة» نحو 
التعقلء والتفكرء والتأملء إِنْها الشكل الفكري» أو العقلي للدين. 

يدرس علم العقائد الدينية هذه المعتقدات بالتفصيل» ويحللها بمختلف المناهج العلمية» 
التي عرفناها ليصل إلى جوهرهاء وبواعثهاء وتأثيراتها على الفكرء والعقل» والسلوك. 


علوم المكونات الداخلية 009 


الدين» من جانبه» يسمّي هذه العقائد باللاهوت. أو علم اللاهوت. أو الثيولوجي 
(لاو1757601). وكلمة (علم)ء هناء غير دقيقة» فالعلم الإلهي ليس علما وضعيا بالمعنى العلمي 
الدقيق المتعارف عليه؛ بل هو (تعاليم) إلهية ومقدسة ترسخها أفكار ومعتقدات الأنبياء والرسل» 
والكتب المقدسة. ويتناوب على صقلهاء وإعادة صياغتهاء ونحتها فكرياً أجيال من رجال 
الدين» وتوضع هذه المعتقدات» في الغالب» في منطقة مقدّسة يصعب نقدهاء أو التشكيك 
فيهاء أو حتى مسّها في أحيان كثيرة. 

أمَا علم العقائد الدينية» فيكون من واجبه تحليل وتفكيك علم اللاهوت» وكشف شبكته» 
ومرجعياته المعرفية» ولا يكون هذا إلا بوجود اليات إبستمولوجية دقيقة لفصل المعتقد عن 
الإيمان به وكشف حقيقته. 

لا يضمر علم العقائد الدينية النيّة مسبقاً لتسفيه هذه العقائد» وهو ما يشيعه رجال الدين» 
عادة. عن هذا العلم؛ لأن أحد أهمّ شروط علم الأديان عامةء وما ينضوي فيه من علوم 
مفصلةء هو أن يكون حيادياً» وغير منحاز أبداً» كذلك ليس من اختصاص هذا العلم الفصل في 
الموضوعات الميتافيزيقية والغيبية. فالمهم, دائماً. التحليل والوصول إلى القرائن» وتتبع 
مرجعيات الفكر الديني» وكشف أصولها في الأديان السابقة» والعقائد القديمة» ولا يتمٌّ هذا إلا 
باتباع منهج علمي محايد ودقيق» والاعتماد على علوم مساعدة من الإنسانية» مثل: علم الآثارء 
وعلم الوثائق» وعلوم اللغة» وتاريخها. 

تتشكل المعتقدات الدينية بطريقتين؛ إما بطريقة جماعية تنضج من الممارسات» والأفكارء 
والتأويلات الدينية لكل أفراد الجماعة الدينية عبر العصورء حيث لا تجد مؤلفاً واحداً. أو 
مؤلفين عدة لها. وهذا هو حال أغلب العقائد الدينية القديمة. التى ظهرت فى الحضارات 
القديمة» فمنذ الألف الرابعة قبل الميلاد حتى القرن السادس قبل الميلاد لم 3 هناك نظام 
عقائدي راسخ ومحكم في الأديان؛ بل شهدت هذه الفترات ظهور أغلب الأديان والعقائد الدينية 
الجماعية التكوين والتأليف» حيث دأب المؤمنون بها على وضعها إيمانياًء دون أي نيّة في 
الحصول على امتياز خاص بواضعيهاء فهي تعاليم الجماعة الدينيةء التي صاغتها عقول متعاقبة. 

أمّا الطريقة الفردية. فقد ظهرت مع الأنبياء» والمبشرين» ومؤسسي الأديان والعقائد 
الدينية؛ الذين بدأ ظهورهم التاريخي في القرن السادس قبل الميلاد» مثل: نبونائيد وعزرا في 
بابل» وزرادشت في إيران» وبوذا في الهند» ولاوتسو في الصين. 

كان الأنبباء «والمبشزؤون».والمعلموك الكيان» واللاهوتيون مصدر:هذة العقاند مبواء 
ادّعوا أنها من عند الله أم أنهم وضعوهاء ولكنّها مرتبطة بأسمائهم» وبالكتب المقدسة التي 
صرحوا بها. 
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وتكون مهمة علم العقائد الدينية» عادةء التمحيصٌ والتدقيق في هذه المعتقدات الجماعية» 
والفردية» ومعرفة سلسلة أنسابهاء وكيفية تكونها. 

«هذا يدفعنا إلى استنتاج أن المبادئ المقترحة في كلّ دين مختصّة بذلك الدين فحسب» 
وتكتسب كل فكرة معناها من النظام الدلالي لدين معين» ومن سياقاته التاريخية الخاصة» وتكوّن 
جزءاً من خطابه الخاص؛ لذلك لا يوجد دينان يوظفان المبدأ نفسه. ولا يوجد دين ينفي بحقائقه 
حقائق الأديان الأخرى. فالمسيحية لا تقول إن الله ليس رحيماًء والإسلام لا يقول إن أتمان ليس 
برهماناً ؛ لأنّ كل حقيقة تعيش داخل فضاء معرفي» ونظام دلالي خاصين بهاء ولا تملك صلاحية 
نفي أيه حقيقة داخل فضاء معرفي» ونظام دلالي آخرين» (قانصوه: 2007م: 114). 

يناقش ألفرد كانتويل سميث» في كتابه (معنى الدين ونهايته). أصل مبدأ (الدين)» ويعذه 
بتر قاقات الحاصلة بين الآديان. يعون كاتا اما سني ونو ينا :هو رحد ت هة 
يمكن تعقب وقائعها في التاريخ» ويمكن تحديد تموضعهاء ووجودها الجغرافي. فما يسمى 
الدين» كالإسلامء والمسيحية» والبوذية» مجرّد ظاهرة بشرية» أو مجموعة كائنات بشرية ذات 
تاريخ خاص». أمّا الفكرة القائلة إن الدين عبارة عن منظومة عقائد» ورؤى متماسكة. بعيداً عن 
كونها تعبيراً عن جماعة تاريخية» فيرى كانتويل أنها فكرة طارئة وجديدة؛ بل هي اختراع غربي 
بامتياز تم تصديرها إلى كل العالم. يقول كانتويل : «منذ عصر التنوير» عندما بدأت أوربة تعتبر 
الدين نظاماً عقلانياً وفكرياًء ونسقاً من المعتقدات» أصبح بالإمكان» ولأول مرة» تسمية 
المسيحية والبوذية بالدين» وأصبح بالإمكانء من ثم توصيفها بالصحيحة» والخاطئة» 
فالأسماءء التي تُعَرَفُ بها الأديان المختلفة كمجموعة نظم متنافسة من المعتقدات الدينية 
والفكرية» قد اخترعت» في القرن الثامن عشر (ما عدا الإسلام)ء ولم تكن قبل ذلك معروفة 
كذلك» ومن ثَّمّ لم يكن أحد ينظر إلى كونها صحيحة» أو خاطئةء بقدر ما ينظر إليها كمجموعة 
تقاليد وعلاقات تطوّرت داخل بيئات ثقافية وحضارية متنوعة؛ أي: أن النظر إلى الدين 
كمجموعة معتقدات وأفكارء هو الذي دفع إلى اعتبارها إيديولوجيات متنافسة! (قانصوه: 
7م 116-115). 

لذلك» ووفق هذا الفهم» يكون من غير المناسب الحديث عن الأديان كأديان خاطتئة» أو 
قويمة» أو ضالةء أو هاديةء أو الحديث عنها كنظم أفكار ومعان متنافسة؛ بل الأديان عبارة عن 
تقاليد وعلاقات دينية تطوّرت داخل تيار الحياة البشرية» وفي سياق تاريخ الجماعات الإنسانية 
لتعبّر عن التنوّع في أشكال الفكر» والتعدّد في الطبع البشري. فالفرق بين الأديان الشرقية» 
والأديان الغربية» مثلاً. هو عينه الفرق بين العقلية الشرقية» والعقلية الغربية» حيث تتمبّع كل 
منهما بخصائص لغوية» وبنى إدراكية» وأشكال اجتماعية» وسياسية» وتعبيرات فنية متنوعة. 
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نا يريد .حون هبك توظيفة+ ها أن الدين (أئ دين) لسن جطلة ارف متعارضة + بل هو 
جملة تقاليد وعلاقات داخلية» جاءت استجابة لضرورات روحية داخل كل بيئة» ومن ثم لا 
يمكن أن يكون لأيّ دين صلاحية الحكم على غيره بالصواب. أو بالخطأ؛ لأنّ هذا من وظائف 
المنظومات المعرفية والإيديولوجية» والأديان ليست كذلك. 

كما أن تطور الأديان قد حصل داخل ثقافات وحضارات مغلقة. نحن في حالة اطلاعء أو 
معرفة بالثقافات الأخرىء التي كانت تتطوّر إلى جانبهاء أو على هامشهاء وهو ما أذى» أيضاء 
إلى تولّد تقاليد دينية مغلقة داخل كل بيئة؛ أي: أن التقاليد الدينية لم تنشأ لتنفي باقي التقاليد 
لأنها كانت على جهل تام بها. أمَّاء اليوم» فقد انفتحت الثقافات البشرية بعضها على بعض 
(قانصوه: 2007م: 116-115). 

ولا شك في أنْ مدوّنات هذه العقائد» سواء كانت في الكتب المقدسة أم الأحاديث النبوية» 
أو الأدب العقائدي» من تراتيل» وأناشيد» وصلوات» ستكون هي الأخرى موضع نقاش» 
وبحث» وتحليل» لا موضع تسليم» وإيمان (كما يفعل المتدين). 

وقد يضطرٌ عالم الأديان إلى البحث عن هذه العقائد في تقضّيه ما يقوله المؤمنون بها 
مباشرة» ويحدث هذاء بشكل خاص» مع نوعين من الجماعات الدينية ؛ الأول هو الجماعات 
البدائية» التي تتداول عقائدها شفاهياء ولا سبيل لمعرفتها إلا بالتقصي المباشرء ودراسة هذه 
الجماعات» وهو ما فعله الأنتربولوجيون» منذ القرن التاسع عشرء وما يفعلونه اليوم. أمّا النوع 
الآخر من البحث» فيكون مع ما نسميه (الدين المعاش)؛ أي: الدين في لحظته الراهنة» وليس 
في مرجعياته التاريخية؛ أي: كما يمارس حالياء وهو ما يضطرنا إلى الاتصال المباشر 
بالمؤمنين» واستقراء العقائد الدينية من أقوالهم وأفكارهم. أو من خلال الدراسات الظاهراتية 
(الفينومينولوجية)؛ التي تحاول الوصول إلى الفكرة من خلال جمع مظاهرة عديدة لها. 

يدرس عالم المعقتدات الدينية أفكاراً كثيرة تخصٌ وضع العقائد ومرجعيّاتهاء فهناك عقائد 
لا تنسب إلى أحد؛ بل إلى الجماعة الدينية» عبر زمن معين» مثل : العقائد السومرية» والبابلية» 
والمصرية» وغيرها. 

وهناك عقائد تنسب إلى الآلهة»ء أو الله» وهي عقائد الوحي» وهناك عقائد لا تؤمن 
بالوحي» لكتها تزعم الصلة المباشرة بالله» مثل العقائد الغنوصية (العرفانية)» وهناك عقائد 
وضعية أسهم في وضعها زعماء روحيّون (مثل بوذا ولاوتسو) أو مفكرون مثل: أوغست 
كونت» ودعوته للدين البشري» أو المتألّهون الذين ظهروا في القرن السابع عشرء وهناك عقائد 
شعبية يتداولها الناس دون معرفة مصدرها. 
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كل هذه الأنواع من العقائد يسعى عالم الأآديان إلى فصلهاء ودراستهاء وتمحيصهاء 
ومقارنتها ببعضها. 

وفي الإجمال. يمكننا أن نقسّم أشكال العقائد الدينية إلى أنواع هي: 

(1) العقائد الإلهية: وهى العقائد. التى تخصّ الله. أو الآلهة. أو الكائنات الإلهية 
كالملائكة» أو الكائنات اا الأنيمية» أو ات أو الطوطمية. 

ويمكننا تقسيم الأديان والعقائد الدينية إلى أربعة أقسام هي : 
- المتعددة الآلهة (500أه(الااهمص)» حيث الآلهة الكثيرة لكل المظاهر والأشياء. 
- التفريدية .)١16001081850(‏ حيث يبرز إله واحد دون إلغاء بقية الآلهة» ويكون هو المسيطر 

على قظاعه» أو على مجمع الآلهة كله. 
- الثنوية (601101500» وهي الإيمان بوجود إلهين رئيسين متناقضين» مثل إله النور» وإله 

الظلام» وما يتبع ذلك من صراع أزلي بينهما. 
- التوحيدية (590أ1/000176)») حيث يكون هناك إله واحد فقط. وربما وجدت معه الملائكة 

والأرواح. 

أما الإلحاد (00واأ©8]0)», فهو إنكار وجود إلهء أو آلهة. 

وتتم دراسة هذه العقائد الإلهية وفق تكوينها هي» لا وفق معتقداتنا نحن» ويقضي تحليلها 
المقارنة» والبحث عن الأصولء والمرجعيات» وعمليات الإزاحة» والتلبس» والتداخل. ويجب 
ألا ننزلق مع الشعارات الدينية المعلنة؛ بل يجب التأكّد من صختها من خلال التحليل العلمي 
العميق لها. 

(2) العقائد الروحية: وهي العقائد. التي تخص الروحء أو التفمن ال تة وك 
تصورهاء وظهورهاء وعودتها (العود الأبدي) إلى المرجع المقدس» أو العالم الآخر. 

(3) العقائد الأخروية أو الجنائزية أو الإسكاتولوجية (لا09ا556340): وهى العقائد 
الخاصة بنهاية الإنسان» وعالم ما بعد الموتء أو الخاصة بنهاية العالم» i‏ العوالم 
الجديدة» وتعكس هذه العقائد تصور الأديان للعالم الآخرء فردياًء أو جماعياًء أو كونياً. 

(4) علم الكلام: وهو النظر العقلي في الأحكام الإلهية. 

لا بد من تأكيد أن المعتقدات الدينية لم تبدأ بالنشوء والتبلور الفعليّ إلا بعد ظهور الفلسفة 
والفكرء وقد كانت بسيطة في الأديان القديمة» وكانت الغنوصية أوّل من جعلها تتضح. ثم 
أسهمت الفلسفة في تطويرهاء وشهدت القرون الوسطى أكبر موجات الإنتاج العقائدي» بحكم 
سيادة الأديان الشمولية» التي احتكر فيها كلّ دين الحقيقة على طريقته. 
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2( علم الأساطير (الميثو لو جيا/ لاوهاهطالاالة) : 

«علم دراسة الأساطير» والأسطورة هي حكاية مقدّسة» أو هي» بتعريف أوسع...» حكاية 
تقليدية ثابتة» ومقدّسة» ومربوطة بنظام دينئ معيّن» ومتناقلة بين الأجيال» ولا تشير إلى زمن 
محدّد؛ بل إلى حقيقة أزلية من خلال حدث جرى» وهي ذات موضوعات شمولية كبرى محورها 
الالهة. لا مؤلف لها؛ بل هي نتاج خيال جمعي» (الماجدي : 7مم 28(. 

ويرى مرسيا إلياد «أنّ الأسطورة تروي تاريخاً مقدساًء تروي حدثاً جرى في زمن بدائي» 
وزمن خيالي هو زمن (البدايات). بعبارة أخرى»ء تحكي لنا الأسطورة كيف جاءت حقيقة ما إلى 
الوجود» مآثر اجترحتها الكائنات العلياء EES‏ هذه الحقيقة كلية كالكون» 
فق اوري ن و ا ا أن مسلكا اه او او و س 
إذاً هي دائماً سرد لحكاية (خلق): تحكي لنا كيف كان إنتاج شيء» كيف بدأ وجوده» ولا 
تتحدث الأسطورة إلا عمّا حدث فعلاًء عمّا قد ظهر فى كل امتلائه. أمّا أشخاص الأساطير فهى 
كائنات عليا» (إلياد: 1995م: 11). ۰ ٠‏ 

يتكون اصطلاح الميثولوجيا من مقطعين ؛ الأول (7الا/ا) المشتق من الجذر اليوناني 
(45اMu)»‏ الذي يعني قصة.ء أو حكاية» أو فم (015ا9/0)؛ أي: ما يجري على الفم من 
حكايات» أو من الجذر (1705/ا/1)» ويعني: قصة غير واقعية؛ والثاني هو (9۷٥ا)»‏ ويعني : 
العلم» أو الدراسة العلمية» وهو مشتق من الجذر (10908)» الذي يشير»ء في الفلسفة» إلى 
المبدأ العقلي. وبذلك تكون الميثولوجيا هي الدراسة العلمية للأساطير. 

وربّما كان القدماء قد درسوا الأساطير معيارياًء لكن علم الأساطير لم يتأسّس بالمعنى 
العلمي الدقيق إلا في القرن التاسع عشرء مثل بقية العلوم الإنسانية. ولذلك سنهمل الخوض في 
المدارس القديمة» والوسيطة؛ والحديثة» لغاية القرن التاسع عشرء تلك التي تنظر إلى 
الأسطورة»ء وتدرسها بطرائق مختلفة. 

المدارس الحديثة القائمة على مناهج علمية دقيقة تنقسم إلى ست مدارس تحاول» 
بمجموعهاء تقديم صورة شاملة للجهود العلمية» التي بدأت منذ قرن ونصف: 

(1) المدرسة اللغوية: في منتصف القرن التاسع عشرء قام ماكس مولر (0هااذاالا «0/83) بجهد 
كبير في دراسة الأساطير على أساس لغوي علمي» بعد أن نحا نحو الدراسات اللغوية المقارنة 
لعلاقتها بالأساطيرء تلك الدراسات التي قام بها هرمان» وفرانز بوب. والأساس» في هذه 
المدرسة» هو تفسير الأساطير على أنْها اصورة من صور الفكر تحدّدت تحديدا جوهريا بوساطة 
اللغة إلى درجة أنه من الممكن أن نسمّي الأسطورة علَّة اللغة (©0]1309089 056856 ۸). 
وهكذا فإِنَ المصطلحات الأسطورية سابقة للتفكير الأسطوريء كما أن خصوصيات اللغة» التي 
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تؤدي إلى تشكيل أسطورة هي في جنس الكلمات المستخدمة (أي: في كون الكلمة مؤنثة» أو 
مذكرة» أو تدلّ على جماد)ء واستخدام كلمة تحمل معاني مختلفة (لإ#الا”هلااه5)؛ واستخدام 
كلمات مختلفة تحمل جميعها معاني مختلفة (لا"الا51[/000)» والاستعارة الشعريةء وغير ذلك من 
خصوصيات اللغة» (شعراوي: 1982م: 48). 


وانقسمت المدرسة اللغوية إلى مذهبين: الأول رعاه مولر بنفسه» وشكل المذهب الشمسي 
(25013: الذي يرى أن الشمس هي المادة الرئيسة» التي دارت حولها أغلب الأساطير القديمةء 
وأن الآلهة لا بد من أن تكون لها E‏ بالشمس. أمّا المذهب الثاني» فهو المذهب الأرصادي 
(1681وه116180:01)» وقد قاده کون» ودار مشتيرء ولايسترين» الذين رأوا فيه أن جميع الآلهة 
تحتوي على الهة لها علاقة بالرعد والبرق»ء وقد واجهت النظرية اللغوية» التي اعتمدت على 
اير ال رواک یبدا ار کا ارت بعد :ذلك: 

(2) المدرسة الأنتربولوجية: يهتمٌ الأنتربولوجيون» عموماًء بإقامة علاقة بين الأساطير 
والرموز في المجتمعات البدائية» ولنأخذ المؤسس الحقيقي لهذه المدرسة» وهو (إدوارد بيرنت 
تابلور)؛ الذي عرض نظريّته في كتابيه الرئيسين (أبحاث في التاريخ المبكر للجنس البشري) 
(1865م)ء و(الثقافة البدائية) (1871م). حيث ذهب إلى أن الشعوب البدائية تتمتّع «بقدرة 
خاصة تكاد تكون نوعاً من المَلّكة على صنع الأساطيرء وذلك نتيجةً لنظرتهم العامة إلى الكون» 
وإيمانهم بحيوية الطبيعة» وهو ما يطلق عليه اسم «أنيمزم» (80101500), إلى درجة تصل إلى حدّ 
تجسيد كل مظاهرها. وعلى هذا الأساس فإنّ «الأنيمزم) يعد مفتاح فهم رمزية الأساطير» وفي 
ضوئهاء يمكن دراسة العلاقات الرمزية» التى تتضمنها الشعائر والطقوس الدينية والسحرية على 
السواء» (أبو زيد: 1898م: 292). ۰ 

ولذلك يكون إنتاج الأساطير خلاصة لتجسيد بعض أفكار الإنسان البدائي الغامضة عن 
الكون؛ إذ كان يفوم بابتكار الآلهة والكائنات العليا رموزاً توازي» أو تعادل» ما في الطبيعة من 
مادة... وهكذا تظهر الأساطير مثل حقول رمزية أمام الحقول المادية للطبيعة. أما هربرت سبنسرء 
فقد فسّرء في منهجه الأنتربولوجي» أساطير الطبيعة على أنها «نوع من عبادة الأسلاف» التي 
نشأت نتيجة ما نسميه (سوء فهم)» فأفراد القبائل البدائية» الذين تسموا بأسماء مظاهر الطبيعة» 
وأسماء الحيوانات» اختلطت شخصياتهم مع أسمائهم. وبذلك» اكتسبت الطبيعة والحيوانات 
مظاهر إنسانية» ودارت حولها الأساطير؛ إذ كانت أساطير الشمس» والقمرء والثور» والأسده 
قصصاً لأشخاص يحملون هذه الأسماء» (1989 :,6006م5). 

اَم وليام روبرتسون سميث,. فيعتقد بأنْ «الأسطورة تحتل مكان التعاليم في جميع النظم 
الدينية القديمة» لكتها غير ذات وازع مقدّس» أو قوة ملزمة للعابدين من تيء فالأسطورة ليست 


علوم المكونات الداخلية 415 


جزءاً جوهرياً من أجزاء الديانة» والعابد ملزم بأداء الشعيرة» لكنّه غير ملزم بتصديق ما جاء في 
الأسطورة. الشعيرة ثابتة» والأسطورة متغيّرة؛ لذا فلن الدارس الواعي للأساطير عليه دراسة 
الشعائرء كي يصل إلى تفسيرات للأساطير» فالشعيرة ظهرت. أولاً» ثمّ تلاها في الظهور 
الأسطورة» (شعراوي: 1982م: 52). 

ويقيم الأنترّبولوجي أندرو لانج تفريقاً واضحاً بين الأسطورة والدين» «فالدين ينشأ نتيجة 
للتأمل الروحي الجادء والخضوع الواعي للقوى الماورائية. أمّا الأسطورة» فنتاج خيال عابث 
وشارد» وهي زاخرة بالعناصر المتناقضة» التي يصعب تفسيرهاء وقد انتقد مفسري الأسطورة 
السابقين» وقال: إِنْ كلّ واحد منهم قد فسرها على ضوء عقائد عصرهء واختلف مع تايلور حول 
نشوء فكرة الإله» ونفى عنها المبدأ الأرواحي» (شعراوي: 1982م: 35). 

ديرف لسر عيضن نريوي أن ا ان عدا كان دى طقوسة السعرة كاد بطر أثناء 
هذه الطقوس» بعض العبارات» والتعاويذ المكملة لهاء وفي مرحلة تالية لذلك» حاكى الإنسان 
هذه الأفعال» فكانت الأسطورة» فإذا ما اندثرت طقوس السحر مع الزمن» فإن الأسطورة ستظل 
تحمل مضمونهاء وإشاراتهاء وقد تجلّى هذا واضحاً في أساطير الخصب والنماء» التي عدّهاء 
أصلاًء طقوساً سحرية كانت تَؤْدَّى في مواسم الجفاف والجدب» ويتمٌ فيها تدخّل الساحر والإله 
لإعادة الخصب (إبراهيم: 1979م: 13). 

لقد ربط فريزر بين الأساطير ودورة النباتات والآلهة المرتبطة بهاء وقد جاءت موسوعته 
الأسطورية الأنتربولوجية (الغصن الذهبي) تجسيداً لهذه النظرة. أمّا الأنتربولوجي الفرنسي كلود 
ليفي شتراوس» مؤسس المنهج البنيوي في تحليل الأسطورة» فقد رفض منهج تايلور» وطالب 
بالفصل بين الأسطورة والسياق الاجتماعي والثقافي. الذي تظهر فيه» ويرى شتراوس أن 
الأسطورة لغة رمزية» وأن التفكير الأسطوري ليس متخلفاًء أو سابقاً على التفكير المنطقي؛ بل 
هو تفكير منطقي شديد التماسك» ويعمدء في تحليلاته» إلى إهمال مضامين الأساطير 
وحكاياتهاء ورسم العلاقات الداخلية التي تحكمهاء والأسطورة عنده ليست مجرّد حكاية؛ بل 
يتكشف» من خلالهاء بناء العقل البشري» ويمكننا أن نفهم مغزى الأسطورة من خلال تحليلنا 
لهاء كوحدات صغيرة ترسل إشارات متجانسة ضمن رسالة واحدة. ويمكن تصنيف هذه 
الوحدات بوضعهاء متسلسلةء في قائمتين: الأولى تبالغ في الحدثء والثانية تحظ من شأنه» 
وبذلك يتجلّى الصراع بين الوحدات المتعارضة» فنتعرّف إلى طبيعة الصراع» ويرى شتراوس أن 
الأساطير يجب أن تدرس مجتمعة لا مفردة (إبراهيم: 1979م: 21-20). 

(3) المدرسة الوظيفية: يرى مؤسّس هذه المدرسة مالينوفسكي أن الأسطورة ظهرت نتيجةً 
لحاجة عملية أملتها ظروف الإنسان وإرادته في صنع» أو عمل قضية محدّدة» ولذلك فإنَ لها 
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وظيفة جعلتها تحتل المكانة التي احتلتها؛ أي: أن مالينوفسكي يضع الغايات العملية سبباً رئيساً 
لنشوء الأسطورة» ولا يعطيها البعد النفسي» الذي قال به فرويدء أو يونغء أو فروم» أو البعد 
الأنتربولوجي» الذي حمّل الأسطورة رموزاً عميقة تربط بين الإنسان والكون» ولكنّه يضع 
الأسطورة بمثابة الدستور العقائدي» الذي تكون مهمّته في الحاضر تفسير ما يجري» ومهمته في 
المستقبل ضمان ما جرى؛ ولذلك فإنّه يعطي دوراً للحاكم» والكاهن» والزعيم» في صنع 
الأساطير؛ لأنها توفر له سقفا عقائديا وشعبيا لاستمرار دوره. 

(4) المدرسة النفسية: وهي مدرسة تضم اتجاهات عديدة» ورائدها سيغموند فرويد» الذي 
كان يرى تشابهاً كبيراً بين الحلم والأسطورة» لاسيما في آليات تكوينهماء ورموزهماء فالحلم 
أسطورة فردية يصنعها الإنسان في نومه» عندما يتحرّر لا شعوره» ويطفو على السطح»› 
والأسطورة كذلك» ولذلك فإِنٌ الحلم والأسطورة مشحونان بالرموز» وعلى دارس الأسطورة 
القيام بالدور ذاته» الذي يقوم به المحلل النفسي للحلم. ولأن الحلم يكشف عن أعماق الفرد 
الحالم» ورغباته اللاشعورية» ومكبوتاته... فإِنْ الأسطورةء كذلك» تقوم (باعتبارها مدوّنة حلمية 
من الماضي) بالكشف عن أعماق منتجهاء ودوافعه اللاشعورية» ومكبوتاته» وقواه العميقة. 
ويطرح فرويد هذه الأفكار في مجموعة من كتبه» التي بحثت في هذا المعنى» وأهمها (تفسير 
الأحلام) و(الطوطم والتابو). 

ما يونغ» الذي جعل الأسطورة ركناً أساسياً من أركان مدرسته النفسية» فيختلف عن أستاذه 
فرويد في أن الأسطورة» عنده» تناظر الحلم الجماعي اللاشعوري» وليس الحلم الفردي» 
ولذلك يرى يونغ أن الأساطير نصوص حلمية لا شعورية للمجتمعات القديمة» ويقوم بتحليلها 
نفسياً للكشف عن الرموز الإنسانية المشتركة» التى ما زالت تؤدي دوراً خفيا فى تحريك حياة 
الإنسان» فرداًء أو جماعة على السواء. ۰ 1 

أمّا إريك فروم» فيرى أن الأسطورة صراع بين النظام الأمومي والنظام الأبوي. ويقوم كتابه 
(اللغة المنسية) بتحليل بعض الأساطيرء وفق هذا المنهج. فيحلل أسطورة الخليقة البابلية» 
مثلاًء ليستنتج ٠‏ بعد ذلك» أن «الأسطورة البابلية تشير» بوضوح شديدء إلى النزاع القائم بين 
مبدأ الأبّية» ومبدأ الأمّية في التنظيم المجتمعي » والتنظيم الديني؛ إذ إن الأبناء الذكور قد 
انقلبواء هناء على شريعة الأمّ العظيمة. ولكن كيف تسنى لهم أن ينتصرواء على الرغم من تفوق 
النساء عليهم؟ ذلك أن النساءء في النهاية» هنّ اللواتي يتمبّعن بملكة الخلق الطبيعي» نظراً إلى 
قدرتهنٌ على الحبل. بينما نجد الرجالء في هذا المجال. عقيمين» (فروم: 1992م: 209). 
وهكذا ينظر إلى الأساطير على أنها نصوص صراع نفسيّ بين الأم والأب في أعماق الكائن 
البشري» أو الجماعة البشرية. 
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تصنيف الأساطير : 
تضستفنة الأساطير غل "أن ك برط اغلا نويف لاطو أىالقدرسة »الى 
تجاول تنشيرها وتخليلها: تقذ تصتق“ الأماطير على ساس الحضارزات» الى ظهرك فيها ».وهو 
تصنيف تاريخي جغرافي يضع الأساطير مرتبطة بالحضارات المرتبطة بهاء مثل الأساطير 
السامية» والأساطير اليونانية - الرومانية» والأساطير الأوربية القديمة» والأساطير الهندية... إلخ. 
وهناك تصنيف سببي (لاو0ا10) يصتف الأساطير كونها تفسّر أسباب نشوء الكون. أو 
البحارء أو الأشجارء أو الجبال... إلخ» وهناك تصنيفات أخرى تخلط الأساطير بالملاحمء 
والحكايات الخرافية» وغيرها. 
ولكنّنا اهتدينا إلى أن أفضل تصنيف للأساطير (كونها حكايات الآلهة) هو الذي يصتفها كما 
ا 
1- أساطير الخليقة (ك٤ل‏ كاوه" ه6): وهي الأساطيرء التي تروي كيفية خلق الكون. 
والآلهة. والإنسان خارج الزمان التاريخي؛ أي : في زمن أسطوري» وتنقسم إلى : 

أ- الأساطير الثيوغونية (/ا75860908). وهي أساطير خلق الآلهة والكائنات الإلهية. 

ب- الأساطير النشكونية (/ا00807730908) : وهي أساطير خلق الكون وتفاصيله من قبل 
الآلهة. 

ج- أساطير خلق الإنسان (/ا6017:000900): وهي أساطير خلق الإنسان من قبل الآلهة. 

2- أساطير العمران (5غلاأل]ا 6150عنا6©60084: وهي الأساطير التي تروي قصص عمران 
الآلهةء والعالمء والإنسان. وقصصهم الإيجابية» وتقسم إلى ثلاثة أيضاً : 

أ- أساطير العمران الإلهي (5طالاالا :)heo-construction‏ وهي الأساطيرء التي تروي 
قصص الآلهة فيما بينهاء وبنائها للحياة في العصور السحيقة. 

ب- أساطير العمران الكوني (05الا/ا «وناءن:0008 - 008000): وهي الأساطير التي 
تروي قصص الآلهة» وهي تبني المدن» والمعابدء والحضارة. 

a‏ أساطير العمران البشري (Anthropo - construction Myths)‏ : وهي الأساطير» التي 
تروي قصص الآلهة مع الانسان» وإنزال الملكيةء ونشوء الحكمةء والأديان» 
والعبادات» وغيرها. 

3- أساطير الخراب (5غل/اا! :)econstruction‏ وهي الأساطيرء التي تروي علامات 
الخراب والتمزق» التي تصيب العالم» وظهور الشر فيه» وتنقسم إلى : 
أ- أساطير الخراب الإلهي (كhاMy‏ «oناعdeconstru‏ - 10©0): وهي الأساطير التي تروي 

التناحر والصراع بين الآلهة. 
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ب- أساطير الخراب الكوني (35الاالا deconstruction‏ - 008100): وهي الأساطير التي 
تروي انهيار وخراب العالم بمدنه» وزراعته» ومياهه» المتأتي من غضب الآلهة. 

ج- أساطير الخراب البشري (5الالا :)Anthropo - deconstructio^‏ وهي الأساطير التي 
تروي شرور الإنسان» وصراعه السلبي» وتحطم أخلاقه» وتجديفه. واحتكاكه السلبي 
مع الآلهة. 

4- أساطير النهاية (5طلاالا! لاوهاه5856034): وهي الأساطير التي تروي نهاية ودمار الآلهة 
والعالمء والإنسان. ووجودهم في عالم الموت» وتشتمل على أساطير الطوفان» والحرائق» 
والعواصف» والزلازل» التي تدمّر كل شيء» وتصتف إلى : 

أ- أساطير نهاية الآلهة (5طالااها لاوهاه65082]0 - هم156): وهى أساطير موت الآلهةء 
ونهايتها المؤقتةء أو الدائمة. ٠‏ 
ب- أساطير نهاية العالم (۸sارM‏ رواماهاءsه‏ - مصsه):‏ وهي أساطير موت دمار العالم 
وخرابه عن طريق الكوارث الكبرى. 
اج أساطير نهاية الإنسان (Anthropo - Cosmogony Myths)‏ : وهي أساطير موت ونهاية 
الإتنداكن»:وتسشتهل على أساطوودورة الروح» أو فنائهاء وعالم ما بعد الموت 
وأساطيره. 
هذه صورة شاملة لتصنيف الأساطير» التى عملنا بها فى أغلب مؤلفاتناء والتى ما زلنا نجد 
أنها تنسجمء. شه ونوعا وار كا 9 لی چ أو بمقارنة عادية أو ظاهراتية بين 

أنواعها عند مختلف الشعوب. 

3( علم الطقوس (ليتور جيا/ (Liturgy Science‏ : 
هو العلم الذي يدرس الطقوس والشعائر الدينية لجميع الأديان وفقاً لتقاليدهاء وتراثها 

المتوارث» والطقوس. أو الشعائر هي الأشكال العملية» التي يقوم بها المؤمنون. أفراداًء أو 

جماعات. وتشتمل على الكثير من الأفعال» وطرق التعبير عن الإيمان. 
وقد انحدرت كلمة طقس (لاوالاأنا) من كلمة إغريقية هي (001917ا0]أ.ا)». التي تعني (عمل 

شعبي)» وتستعمل كلمة (لا9/لاأنا)» في العهد القديمء لتشير إلى ما هو شعبي ومقيّد. وتترجم. 

أحياناء في اللغة الإنجليزية للكتب المقدسة ب: (وزارة)ء أو (عناية) .وكلمة (طقس) ليست من 

أصل عربي» فهي مشتقة من كلمة (طاكسس) اليونانية» التي تطلق على نظام العبادةء أو نظام 

العلاقة بين الإنسان والآلهةء أو الله. 
يمكن أن نسميها الشعائر» وهي جمع (شعيرة)؛ أي: مجموعة من الأفعال. التي لها دلالة 

رمزية» وتُؤدّى في أوقات ومناسبات معينة» وترمزء غالباء لدلالات دينية» وهي باللغة 
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الإنجليزية (5040815). ومفردها (داآR)‏ المشتقة من الكلمة اللاتينية (كااهuاا)‏ من الاسم 
.(Rittum)‏ 

ولم نعثر على ما يفيدنا في علم الشعائر $e ٣٥6(‏ اھنR).‏ ولكننا نرى أنه يقابل ما عرفناه 
عن „(Liturgy Science)‏ 


كانت كلمة ليتورجي (لإ9الاأأنا) تذكر عادة مع الدين المسيحي. بينما (اھںاRi)‏ تذكر مع كل 
الأديان. والوثنية منها بشكل خاصء لكئنا نرى أن الاثنتين تحملان الدلالة ذاتها لتشيران إلى 
نظام خاص من الأفعال التي يقوم بها الإنسان لغرض ديني. 

كلمة (شعيرة) العربية تلامس فكرة الشعورء وتدلٌ على العمل الذي يصاحبه شعور (أو توتر 
شعري)؛ أي: (توتر روحي). 

يدرس علم الطقوس والشعائر الدينية مجموعة الأفعال الدينية المصاحبة للمعتقدات 
والأساطيرء التي تخص ذلك الدين» ويقوم بتحليلهاء والبحث عن عللهاء. وجذورهاء 
وأصولهاء ووظيفتهاء وأهميتها. 

في حفظ الأديان واستمرارهاء الطقوس تأخذ بتلابيب العامة يمارسونها بشغف؛ لأنها لا 
تحتاج إلى الكثير من التفكير؛ بل هي أداء وعمل يقوم به الجسدء على الرغم من أن لكل 
طق أو قير ا عقائدية» وأسطورية. ولذلك يبحث علم الطقوس في هذه الأسس› 
ويكشف العمق الثيولوجي والميثولوجي لها. 


عناصر الطقس (الشعيرة): 
هناك مجموعة من العناصر التي تكوّن الطقس (الشعيرة) الدينية» وهي : 

1- الفعل الداخلى: وهو الشعورء والأحاسيس» والعواطف. التى» دونهاء لا يكون الطقس 
طقسا e‏ ولذلك يودي الآيمان (الذى و دوراً مهماً في حسم 
موضوع الطقوس والشعائر» وعدم انزلاقها نحو التحوّل إلى مجرد أفعال مكررة» وبلغة 
أخرى. تحولها من العالم المقدّس إلى العالم المدنس. 

2 الفعل الخارجي: وهو الأفعال. والحركاتء التي يؤديها الفردء أو الجماعة» عند أداء 
الطقوس الدينية؛ وممارستهاء وهي أفعال مضبوطة قياسياً لا مجال للتغيير فيها. ويكون 
رجال الدين والكهنة هم من يلقنها للناس» ويحرصون على ثباتها. وتتراوح هذه الأفعال بين 
حركة لجسد بأكمله؛ أو بعض الأعضاء منه» وتتبع نظاما ثابتا. 

3-الأصوات الطقسية: وهى الأصواتء التى قد ترافق الطقوس والشعائرء مثل الأصوات 
الموسيقية الصادرة و اذك خاصة» ا وا معينةء أو الأصوات البشرية» التي لا 
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تتضمن كلاماًء كالتمتمة» والتأوهات» والصراخ» والعويل» والبكاء» وغيرها. وقد كانت 
الأدوات الطفييية ميهكة جد لادء الطعوسن والشعائر القديمة بشكل حاص ابل امنيا 
الآلات الموسيقية كان طقسياً دينياً» كالقيثارات» والطبول» وأدوات النفخ» وغيرها. 

4- اللغة الطقسية: هي الكلامء الذي يرافق الطقوس والشعائرء ويكون إما إيقاعياء وإما خاليا 
من الإيقاع» أو أنه على شكل شعري» أو نثري» ولكن الطقوس غالبا ما تكون إيقاعية 
وشعرية اللغة. وتتضمن اللغة الطقسية: الصلوات. والتراتيلء والأناشيد. والتسابيح» 
وغيرها. 

5- المراسم الطقسية: وهي سيناريو الطقس» أو الشعيرة الدينية؛ أي: نظامها الأدائي خطوة 
بخطوة» بدايتهاء واستمرارهاء ونهايتها. ولكل شعيرةٍ مراسم خاصة بهاء كما سنرى. 

6- اللوازم الطقسية: وهي الآدوات» والملابس» والروائح الطقسية» التي تكوّن للطقس أجواءً 
خاصة به. مثل أدوات»› وملابس الصلاة» والحج» وغيرها. 

7- المحرّمات الطقسية (التابو الطقسي): وهي مجموعة الامتناعات عن الأفعال. والأقوال 
والمشاعرء التي تفسد الطقس. وتلغيه» وهي كثيرة» وعلى المؤمن التقيد بها. 

وظيفة الطقوس: 

1ل الطقوس. مسؤؤلة كلياً عن بناء النظام النفسي الجماعي والاجتماعي للمجتمع الديني» سواء 
جمعته جغرافيا واحدة» أم دولة واحدة» أم لا. فهي التي تبني علاقات هذا النظام النفسي. 
حيث تجعل الفرد يشعر بأنه جزء من جماعة كبيرة متراصّة. 

2- الطقوس تعمل على إذكاء الجانب الروحي من خلال تمارينهاء وممارساتها العملية» فهي 
التي تحرك الروح» والنفس» والجسدء 5 وتعمل على زيادة وإلهاب المشاعر الدينية. 1 

تصنيف الطقوس : 
هناك طرائق عديدة لتصنيف الطقوس وفق أسس مختلفة» وتكاد كل هذه الطرائق تكون مفيدة 

ومقنعة؛ لأنها تنظر إلى الطقوس والشعائر من زوايا مختلفة : 

(1) تصنيف الطقوس على أساس فردي أو جماعي : 

1- الطقوس الفردية: وهي الطقوس. التي يمكن للفرد أن يؤدّيها بشكل فردي» إضافة إلى بعدها 
الجمعي» مثل: الدعاءء الصلاةء الت الصومء الزكاة» التعميد... 

2- الطقوس الجماعية: وهي الطقوس. التي تؤدّى بشكل جماعي عادة مثل الحج... 

(2) تصنيف الطقوس على أساس دوري أو لا دوري: 

أ- الطقوس الدورية» وهي الطقوس التي دى بانتظام خلال فترة ثابتة من الزمن» وتنقسم إلى : 
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- الطقوس اليومية. 

- الطقوس الأسبوعية. 

- الطقوس الشهرية. 

- الطقوس السنوية: رأس السنةء الأعياد الدورية؛ كالفطر واللأضحىء أو الفصح» أو 
المظال (وهو عيد يهودي).. 

ج الطقوس الحقدية* لی ودی کل عقر نواه 

- الطقوس المئوية: التي تؤدَّى كل (100) سنة. 

ب- الطقوس اللادورية» وهي طقوس المناسبات الخاصة بكل فردء أو جماعة» وتشتمل على 
طقوس الولادة» والعبور» والزواج» والبناءء والموت. 

(3) تصنيف الطقوس على أساس علنئ» أو سريّ: 

أ- الطقوس العلنية» وهي كلّ الطقوس» التي يمارسها الأفراد والجماعات علناً» وتشتمل على 
ما ذكرناه أعلاه من طقوس. 

ب- الطقوس السرية (الأسرار)» وهى الطقوس الخاصة التى تمارسها فئةء أو أفراد بشكل 
خاص» دون علم بقية الجماعة ا RE‏ ا السحرء وطقوس العرافة» 
والطقوس الخاصة. 

(4) تصنيف الطقوس وظيفياً (حسب وظيفتها)» مثل : 

أ- طقوس الزراعة. 

ب- طقوس الطعام. 

ج- طقوس الجنس. 

د- طقوس الترتيل» والغناء» والموسيقا. 

ه- طقوس العبور (التنشئة). 

و- طقوس الدم (القرابينء النذور.... إلخ). 

ز- طقوس الاعياد. 

(5) تصنيف الطقوس وفق دورة الخلق والموت: 

أ- طقوس الخليقة (رأس السنة). 

ب- طقوس العمران (طقوس الولادةء والبناءء والزواج). 

ج- طقوس الخراب (الندب الرثاء» الغياب...). 

د- طقوس الموت أو النهاية (الشهادةء نهاية العالم»...). 
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اليمكننا التركيز على ثماني طرائق مختلفة للنظر في الطقوس» من أجل رسم بعض تفاصيل 
الجوانب المتعاكسة للأنشطة الطقسية» وأيضاًء من أجل رؤية كيفية سعى كثاب متعددين إلى 
ترجمة هذه الأنشطة. هذه الطرق هي كما يأتي: (أ) المعنى» (ب) الرمزية» (ج) التوصيل» (د) 
الأدا (ہم) المجتمع› (و) التكرار» (ز) التحول» (ح) القوة. قد تختلف درجة أهمية ی من 
هلا اا ا إلى أن راه وين ا و ها مين كد ما حص درط 
معينة» (ناي: 2003م: 215). 
4) علم الموت والآخرة. علم النهايات (الإسكاتولوجيا/ (Eschatology‏ : 
مكوّنات الا شکار لو جا 

هو علم النهايات» أو العلم الذي يدرس الأخرويات فى الدين والفلسفة. ويتكون المصطلح 
من مقطعين هما : (Eschatos)‏ إسكاتو. أو إسخاتوس اليونانية» وتعنى «(last)‏ وتشير إلى 
الآخرة» أو العالم الآخرء أو عالم ما بعد الموت و(لوها)» وهي الدراسة» أو البحث. 

ويشير هذا المصطلح إلى الإيمان بالآخرة» وقد استخدم» لأول مرة» فى اللغة الإنجليزية» 
نحو (1550م): كجزء من اللاهوت والفلسفة. وهو يشير إلى الأحداث الأخيرة من التاريخ 
والمصير النهائي للبشرية» الذي يشار إليه عادة ب: (نهاية العالم)ء أو (نهاية الزمن). ويعرّفه 
قاموس أكسفورد الإنجليزي بأنه: أحد فروع علم اللاهوت المتعلق بأربعة أمورء هي: الموت» 
الحساب» الجنة (السماء)» النار (الجحيم)” ". والحقيقة أن هذا المصطلح يزداد استخدامه» 
يوماً بعد آخرء في قطاعات» أو علوم أخرى» كالميثولوجياء حيث يمثل آخر مرحلة من مراحل 
دائرة (مندالا) الميثولوجيا المعني بالنهاية» والموت» والذي يقابل» أو يعارض أساطير الخليقة 
والبدايات. وكذلك يتم استخدامه في التصرّف» حيث يشير إلى نهاية الواقع العادي» وجمع 
الشمل مع الإله» ويستخدم في مفاهيم العود الأبدي ليشير إلى نهاية التاريخ » والوقوف على 
عتبات الزمن الأسطوري الأول. وفى الأديان» وما يستخدم للإشارة إلى انتظار المسيح› أو 
المخلّصء أو المهدي المنتتظر» وما يحصل خلال ذلك وبعده. 

ویستخدم» اشا في الفولكلورء عندما يدرس الأفكار الشعبية حول نهاية العالم» ويوم 
الحساب. وفى التاريخ» هناك الكثير من التقسيمات الخاصة بالأمم والشعوب والحضارات» وقد 
تكون نهايتها منضوية تحت هذا المصطلح. ولكنه. دا يعني (نهاية التاريخ). وربما يعني (ما 

وحتى العلم بدأ يستخدم هذا المصطلح»› عندما يشرح دورة حياة المادة الظاهرة. فم 
الفلك» مثلاء يستخدم للإشارة إلى نهاية الكواكب» أو نهاية الشمس» ونضوب طاقتها. 


https://en.wikipedia.org/wiki/Eschatology (1 ) 
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ومهما كان الأمرء فإن الإسكاتولوجيء اليوم» علم ينموء ويكوّن له حقله الخاص»› 
ومفاهيمه» واصطلاحاته الخاصة. 

يمكننا تالماعت أو الحقول. التي يهتمٌ بها علم الإسكاتولوجيا (المرتبط بالدين 
والميثولوجيا بشكل خاص) إلى مجموعة من العلوم؛ أو الحقول الثانوية فيه» وهي كما يأتي: 


أ) ما قبل الموت : 

وهي المرحلة الزمنيةء التي تسبق الموت» وتمهّد لهء وتعلن عنه. ويسميها المسلمون (علم 
آخر الزمان). و(علامات الساعة). و(ظهور المهدي المنتظر)... ولكتهاء بشكل عام» تنقسم إلى : 

1- أب و كالبسيا (56ملااة©0م8): وهو مصطلح يوناني مكوّن من مقطعين هما: (أبو)» وتفيد 
النفي؛ أي : (غير)» و(كاليبسي)» ومعناها تغطية» أو غطاء. وتعني (رفع الغطاء)؛ أو (كشف 
الحجاب)» وتشير إلى (الرؤيا) الكشفية» التي تمنح لبعض الأشخاص المختارين» كالأنبياء» أو 
الأولياءء أو المتصوفةء لمعرفة أمور مخفية عن الناس تخصٌ مصيرهم. ومصير العالم. ويمكن 
أن يعبّر المصطلح عن الوحي الخاص بنهاية العالم. 

وقد ارتبطت الرؤية الأخروية بأنبياء مثل حزقيال» وبقديسين كبار مثل يوحتا. 

وفي الإسلام؛ تحدّئت كتب كثيرة عن هذا الموضوع» معتمدة على القرآن والأحاديث» مثل 
كتاب (البداية والنهاية) لابن كثيرء وكتاب (الملاحم والفتن)؛ وغيرها. ومن مقومات 
الأبوكالبسي مجموعة من الأمور هي : 
- الأحلام التي تكون على شكل رؤية كشفية. 
- الملائكة الذين يتحدثون عن نهاية العالم. 
- العدالة الإلهية التي ينبئ بها الأنبياء والمصلحون. 
- الرموز مثل (الأبواق السبعةء الحيوانات النباتات كالكرمة والأرزء المياه السوداءء الرياح» 

الصفصاف. النجوم. النايزك... إلخ). 

2- القيامة (يوم القيامة): وهو معتقد أساس في إسكاتولوجيا ما قبل الموت يعتقد به أغلب 
الديانات» وتصف ما سيحصل فيه من أحداث جسيمة. وتتضمّن علامات معينة» وظهور 
أشخاص مثل: المهدي» أو المسيح المنتظرء أو المسيح الدجال قبله» وخروج يأجوج 
ومأجوج» وخروج الدابة» والخسوف... إلخ» ولكل دين طريقة في رسم صورة هذا اليوم. 

3- الخلاص (لا5016:10109): سوتيريولوجي هو علم الخلاص» وهو دراسة العقائد. 
والأفكارء والأساطير المتعلقة بالخلاص ٠‏ أثناء الحياة» أو قبل مجىء الموت» ولكل ديانة 
عقائدها الخاصة بالخلاص» فالهندوسية (الفيدية) ترى أن ا الاو و لفوت كمه 
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في الموكشا (التحرر) و(السمسارا). والبوذية في النرفاناء والمندائية في العرفان (مندا)» حيث 
سرف ننس إلى اها الالو ر م ان ات ين ال وس ان إلى عن 
النورء واليهودية ترى الخلاص في الارتباط ب: (يهوا)ء وإطاعته» والمسيحية ترى الخلاص في 
الإيمان بالسيد المسيحء وا لهمء بعد أن فداهم» وصَّلِبَء وقام من بين الأموات. 
والإسلام يرى الخلاص في التوبة» والتكفير عن الخطاياء والجهاد في سبيل الله... وهكذا. 

4- المنتظر والدجال: لا يوجد دين دون انتظار مخلّص في نهاية الزمانء أو في نهاية فترة» 
أهقية كك ا هو المتعطر :أ المخلضت عاو رهه له هه واا 
لكنّه كاذب ودجال. 

وتعمل ثنائية المنتظر والدجال كوحدة واحدة في نهاية الزمان» حيث تصبح مع الدجال 
كإشارة لظهور المنتظر› الذي يقضي عليه وينقذ البشرية قبل الأخرة. 

الدين السومري منتظره هو (دموزي)ء الذي يهزم الشتاء» ويعلن الربيع. والدين المندائي 
منتظره هو (مندا إد هيّ)» الذي ينقذ الأرواح الخيّرة بعد سيادة الدجل. والدين اليهودي منتظره 
هو (مشيًا أو ما شيح)» وهو المسيح الذي ما زالوا ينتظرونه» والدين المسيحي منتظره هو 
يسوعء الذي سيبعث في آخر الزمانء ويقضي على الدجال» والمسلمون الستة يرون أن المهدي 
هو محمد أو أحمد المهدي» الذي سيولد قبل نهاية العالم» وهو من نسل النبي محمد 
والمسلمون الشيعة يرون أنه محمد المهدي الإمام الثاني عشرء الذي ظهر قبل قرون (ولد في 
4 في سامراء)» وغاب ليظهر في آخر الزمان... إلخ. 

ب) الموت: 

1- ميثولوجيا الموت: وهي حكايات الموت الفرديء أو الجماعي الدينية المرتبطة 
بالمقدس» والتي ترسم صورة خاصة بها للموت» وتوجد في الأديان كافة. 

2- مصير الجسد والروح: وهي الصورة التي ترسمها الأديان لمصير الجسد ولمصير 
الروح» أثناء وبعد الموت. فالمصريون القدماء كانوا يؤمنون ببقاء الجسد بعد الموت» ولذلك 
لجؤوا إلى التحنيط» بينما رأى الزرادشتيون» والرومان ضرورة حرقه لكي يلتحم بالنار المقدسة. 
ويرى المسلمون. والمندائيون» والمسيحيون ضرورة دفنه» وتختلف أهمية الجسد. في الأديان» 
حول دوره في العالم الآخر. 

ج) ما بعد الموت: 

1- البعث أو النشور: وهو عودة الحياة إلى البشر بعد الموت» وخضوعهم للحساب من 

قبل الخالق. 
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2- الحساب (الدينونة): وهو (العقاب والثواب). بعد تقييم أعمال الإنسان الميت» وكيفية 
حصول هذا التقييم. 

3- الفردوس: وهو المكانء الذي يحصل عليه البشر الصالحون بعد الحساب؛ ولكل دين 
تصوره عن الفردوس والجحيم» ويسمى في الإسلام (الجنة). 

4- المطهر: وهو المكان بين الفردوس والجحيم. ويسمّى في الإسلام (البرزخ). 

5- الجحيم: وهو المكان الذي يذهب إليه الخطاة والأشرار بعد الحساب» ولكل دين 
تصوّره عن الجحيم ٠‏ وهو المكان الذي كان يسميه القدماء (العالم الأسفل) أحيانا. 

6- الخلود: هو البقاء الأبدي للبشرء وللخلود أساطيره الكثيرة عند الشعوب» وهي تختلف 
من شعب لآخر. 

هذه هي عناصر الإسكاتولوجيا قبل وبعد وأثناء الموت» وهي عالم كامل من التصورات› 
والمصطلحات الخاصة. 


2-1- علوم مكوّنات البنية الثانوية : 
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المكوّنات الثانوية للدين علوم المكونات الثانوية للدين 


1( علوم دراسة الشريعة والفقه والأخلاق )& Jurisprudence & Deontology science‏ 
(Canonology‏ : 
هذه المنظومة من العلوم (الشريعة» الفقهء الأخلاق) هي المكوّن النظري الثانويء الذي 
يقابل علم دراسة اللاهوت والعقائد الدينية في المكوّنات الرئيسة للدين؛ لأنها التطبية 
الاجتماعى لتلك العقائد. 
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- الشريعة : 

هي مجموعة الأحكام من الأوامر والنواهي الموجودة في بطون النصوص والكتب المقدسة 
لأيّ دين من الأديانء وأغلب هذه الأحكام ذات طبيعة إلهية» ومرجع إلهي» ولذلك توصف 
بالنزاهة والعصمة. 

ويقوم علم دراسة الشرائع بفحص وتحليل هذه الشرائع» ومطابقتها مع النصوص المقدسة» 
ودراسة أثرها الاجتماعي» وصلاحيتها للزمان أو المكان مع عدم ذلك. 

وتنقسم الشريعة» أحياناً» إلى شريعة سماوية» وهي شريعة الوحي» وشريعة وضعية» وهي 
التي وضعها الأنبياء ورجال الدين. 

- الفقه: 

هو الأحكام الشرعية العملية المكتسبة من الأدلة» ويتطابق الفقه مع ما ذكرناه من (الشريعة 
الوضعية) أيضاًء ويدلّ الفقه على الأحكام الفردية. 

والفرق بين الشريعة والفقه أن أحكام الشريعة مقرّسة صالحة لكل زمان ومكانء بينما أحكام 
الفقه متغيّرة حسب كل زمان ومكان. وفي الإسلام تكون الشريعة من عند الله والفقه هو 
اسعياوات :الغا 

وتسمّى الشريعة والفقه ب: (فروع الدين). أمّا العقيدة» فتسمى (أصول الدين)» وهو ما يتفق 
مع تصنيفنا هذا كله. 

ويدرس علم الأديان الفقه» وقوانينه» وأحكامه المفصلةء ونتائجها الفردية الاجتماعية» 
وعلاقتها بالشريعة» والنصوص المقدسة. 

- الأخلاق: 

هي مجموعة الأعراف العامةء التي تُظهرها الجماعة الدينية» استناداً إلى توجيهات وشريعة» 
وفق ذلك الدين» فهي قوانين سلوك» وطريقة فهم وعيش اجتماعي» تفرزها تمثلات سنن 
وقوانين وشرائع دين من الاديان. 

وبذلك» تكون الشريعة هى القانون الإلهىء والفقه هو القانون الدينى الوضعى» والأخلاق 
هي القوانين العرفية (الأعراف) السائدة. ۰ 

ومن الضروري حمقَّاً إيجاد علم لدراسة هذه الأنواع الدينية الثلاثة (الشريعة» الفقهء 
الأخلاق)» ومن المعروف أن علم القانون علم اجتماعي» ولذلك يكون علم القانون الديني أحد 
فروعه» ويصلح أن يكون هذا العلم أداة لفحص منظومة القوانين الدينية (الشريعة» الفقه» 
الأخلاق). 
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يمكنناء أيضاًء أن نعدّ (علم الأديان القانوني) أحد فروع علم الأديان المعنيّ بدراسة 
الأخلاق» والشرائع» والفقه في دين واحد» أو في مختلف الأديان. ويّتاح لمثل هذا العلم 
مقارنة شرائع الأديان التوحيدية (المندائيةء اليهودية» المسيحيةء الإسلام)» وعلاقتها بالأخلاق» 
ومصادر تشريعهاء والوقوف على الجذور القديمة لشرائعهاء مثل تحريم أكل لحم الخنزيرء 
الأضاحي الحيوانية» الزنى» الخمر... إلخ. 
2( علم السير الدينية (Religious Narrative or biography)‏ : 

يدرس علم الأديان السّير المقدّسة للجماعات. أو للأنبياءء أو للقديسين» والأولياءء 
ورال الدية الان باغتارها سرديات تفي مالك تلك الآدزانة :وتجعلنا نعف لضن 

ون بعلم السرد» أو السرديات الحديثة» لفهم النصوصء وعلم النص للتحليل» وكشف 
التناصات مع نصوص أخرى» وكذلك يستعين علم الأديان بفقه اللغة (الفيلولوجيا) لكشف 
معطيات النص السّيري. ولا شك في أن علم الكتب المقدّسة سيكون أساسياً؛ لأنّه يوضّح البعد 
التاريخى- الاجتماعى للأديان. 

علم السرديات المقدسة يكشف لنا التمركز الديني٠‏ وتاريخ السلطة الدينية» فقد كانت 
ضعت بإرادة روحية وفكرية توضح هذا التمركنه وهذه السلطة. ولذلك تعمل آليات الشترد 
الحديثة على كشف الأنساق الواضحة. والأنساق المضمرة» وتستنطقها لتكشف لنا الكثير. 

ويكشف. كذلك. هذا العلم عن عمليات التناص› وإعادة صياغة التاريخ الدينى والروحى 
السابق؛ ولعلٌ أفضل مثال على ذلك ما سمَىّ فى الدراسات الإسلامية (الإسرائيليات)» حيث 
تكشف نصوصها عن إعادة إنتاج التراث اليهودي في الشفاهيات الإسلامية التي دُوّنَت لاحقاً. 

والمثال الآخر المهم هو (قصص الأنبياء)ء التي رواها كثيرون من الإسلاميين أعادوا فيها 
إنتاج قصص وحكايات الأنبياء القدماء» الذين سبقوا الإسلام بطريقة خاصة» وقد صاغ بعضهم 
هذه القصص وفق رؤية إسلامية في أدق التفاصيل. 

يقوم التحليل العلمي للسرديات المقدسة بكشف الموجهات الإيديولوجية الدينية» وكيفية 


3) علم الجماعة والمذاهب والطوائف الدينية (لاوهاماء56 & ودأناءه0) : 
يعد الاسلامرة نشي التارية الوسيط » ممق ار هذا الل واا بجا رة ا تدر 
(علم الملل والنّحل).» الذي كتبنا عنه فصلاً كاملاً في هذا الكتاب. وقد عدَهُ البعض (علم 
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الآديان) بصيغته الإسلامية» أو ما أسموه (الأديان المقارنة)» وهذا غير دقيق؛ لأن هذا العلم 
القروسطي كان (علما) إيديولوجيا موجها تنقصه الدراسة العلمية الدقيقة. 

ينشاء الآن» بين تضاعيف علء: الآديان علم المذاهب والطوائف القائم على منهج علمي 
د الكت و الوت العلمية »الى كنت هن الارتوذكسية :»أو الكانو لكف أو البروشتاقة 
أو الطوائف الأخرى في الآديان ال هي بذرة هذا العلم. ال م اله مسقي 
يوماًء علماً نوعياً» تصبّ نتائجه مباشرة في علم الأديان العام» وسيكون بإمكانه معالجة الأديان 
بواقعية توازي» وربّما تتفوّق على بقية فروع علم الأديان» وستخلص هذا العلم نهائياً. من 
الموجّهات الإيديولوجية» التي صَنِعَتء في القرون الوسطى. على يد المسلمين بالدرجة 
الأساس» وسيتحوّل إلى علم منهجي ودقيق ومحكم» يدرس الظواهر الدينية الخاصة بالمذاهب 
والطوائف بعلمية» ولا يصفها بأحكام مسبقة» مثل: الارتداد. والتحريف, والانتحال» وفق 
مفهوم (الفرق الناجية)» وغيرها من المفاهيم التي تصادر علمية البحث سلفا؛ بل ستكون 
المؤلفات التي كرّست هذه المفاهيم مادة لدرس التشدد الإيديولوجي الذي يشوّه العلم» ويحتقره. 

المذاهب والطوائف يمكن أن تكون فروعاً من الطقوس والمعتقدات الخاصةء التي تأخذ 
أشكالاً جديدة» فالمذهب يمكن أن ينقسم هو الآخر إلى أبعادٍ مثل: التردد» والمضمون» 
والكثافة» والمركزية» التي وفقها تقيس معايير تشكل المذاهب والفرق. 

تلفت انتباهناء في هذا الصددء جهود عالم الأديان الاجتماعي ميرفن فيريت (.۴ M6۲۷١‏ 
6181 الذي وضع مقاييس التديّن بشكل عام» وعددها ستة مقاييس» ووضع أيضاً. أبعاد 
المذهب» وهي أربعة كما ذكرناها أعلاه. 
4) علوم الباطن (لاواه65016016) : 

علم الباطن (إيسوتريكولوجي/ لاوا65016:00) هو العلم. الذي يدرس عالم الروحانية من 
تصوّف (تنا5لاالا). وأسرار (/5]60لاالا»). وعالم الروح م ولا شك في أنْ الفارق يجب أن 
يكون واضحا بين تلك البحوث العلمية فى هذه الحقول. والدراسات الذوقية. التى قد تنجذب 
ها وا ۰ 

علم الروحانية والتصوّف هو الذي يدرس هذه العوالم» وحقولهاء وأسرارهاء وهو الذي 
يدرس المسارية» والهرمسية» والغنوصية» باعتبارها مظاهر أساسية من عالم الروحانية 
والآسرار» ويشتمل هذا على السحر الديني» والعرافة» والأحلام» وغيرها. 

لم تظهر جوانب علم الروحانية والتصوّف والأسرار بكامل عدّتهاء لكن هناك الكثير من 
البحوث. والكتبء التي حاول مؤلفوها الدخول إلى هذه العوالم المشوبة بالغموض بعذة علمية. 
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ويستلزم فك رموز وألغاز هذه الجوانب الكثير من الدفة والعلمية. وتساعد علوم الباطن والرموز 
غاي تميق دالت 

يؤدي التأويل (الهرمينوطيقا) ورا EM‏ كمنهج بحث علمي» في سبر أغوار الروحانيةء 
وكذلك علم السيميائية (سيميولوجيا)؛ ولا شكٌ في أن البحوث الميدانية هي الأدقٌ في سبر 
أغوار هذه الجوانب. 

إن التلازم بين علم الروحانية» وعلم الأخرويات (الإسكاتولوجيا). يمنحنا القدرة على فهم 
أعمق للظواهر الروحية. 

وتنطوي علوم الأسرار على الكثير من المستغلقات » التي لا تفصح عنها الجماعات الدينية» 
التي تمارسهاء فهي تتراوح بين حدود الديانات البدائية» والسحر› والغموض› وبين الطابع 
الروحانى الخاص والنادر. 


- التصوّف: 
التضيوف ك اشكال اا فى ا ا وغ انعا روجا ا 


الأديان يصل روح الإنسان بالإله» وشوقها إلى التطهرء والترفع عن المادة» والنزوات» لتكوين 
مسكوق من الصفاء الروحي» والتكامل الأخلاقي. 


وتكاد أشكال التصوّف. في جميع الأديان» تلتقي في صفات عامة» على الرغم من وجود 
خصوصية كبيرة للتصوّف في كل دين. ولذلك يدرس علم الأديان التصوّف باعتباره ظاهرة مشتركة 
بين الأديان ينبع من هاجسها الباطني» ويتمثل تأثيرات روحانية قديمة فيهاء كالغنوصية» 
والهرمسية. ويرى بعضهم أن التصوف يشير إلى (حب المطلق). 

«حاول متصوّفون من شتى الأديان شرح خبراتهم الصوفية في ثلاثة أنماط؛ أولها: البحث 
المتواصل عن الله » ورمز إليه بصورة طريق يجب على السائح أن يسلكه صعوداًء كما عُبّر عنه 
بصور بلاغية عديدة» كالدرج» واللا وثقا عه او معراج الروح. وا نها .ذا عر ابه ية النفين 
بالابتلاءات. وتنقيتها بأنواع الآلام» كما عبر عنه بصورة من فنّ تنقية الذهب» أو غيره من فنون 
العلوم الطبيعية المشابهة» كما يأتي: إن أكبر أحلام البشرية» منذ القدم» أن يحوّلوا معدنا غير 
نفيس إلى ذهب» وها هو يطبق» الآنء على النفس» فيتحقق. وثالثهما: إشارات اقتبست من 
الحبّ الإنساني» عبّر بها عن لوعة المحبٌ وشوقه إلى التوخد. وكثيراً ما تأتي أشعار المتصوّفين 
معبّرةً عن تأرجح عجيب وتخبّط. فتخلطء أحياناًء بين الحب الإلهي» والحب الإنساني» خلطاً 
يدعو إلى الحيرة" (شيمل: 2006م: 9-8). 
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التصوّف ظاهرة جاهزة الدراسة لعلم الآديان» ويمكن للمنهج الفينومينولوجي أن يسبر 
أغوارهاء ويكشف تحؤّلاتهاء وشكلهاء وهي» بالإضافة إلى ذلك واحدة من المكونات 
الروحية والثقافية للأديان. 

ويشكل التصوف المكوّن الرابع من مكونات الدين؛ لأنه يقابل الإسكاتولوجي في المكونات 
الأساسية؛ ويُعنّى بالموت والنهاية» حيث ينشد العالم الآخرء ويصل إلى الإلهء وينال جزاء 
الفردوس. أو الجحيم. كذلك التصوف. أو الصوفية» خيارٌ باطني عميق للمؤمن في أن يرحل 
إلى العالم الآخرء وهو في الحياة» ويصل إلى عالم الشهود.ء ليتمثل مدارج رمزية لصعود 
الروح. ووصولها إلى الإله. 

الصوفية» على هذا الأساس» ليست طائفة. أو نحلة؛ بل هى حالة موجودة فى كل دين» 
وغدد کل معدن » بلارضة أو ا راخدا بين الرسد» إلى القشت» إلى التضوف؛ ودرجاته 
المعروفة. 

يتلازم التصوّف مع العود الأبدي في وشيجة واحدة» ولكنّ كلا منهما يمشي بعكس الآخر. 
ففي حين يتّجه العود الأبدي نحو الماضيء ويركنٌ عند الدائرة الأسطوريّة لذلك الدين» يمضي 
التصوّف باتجاه المستقبل» ويحاول اللقاء. والتواصل» والاتحاد بالله مبكراء عن طريق 
مجاهدات الروح» وقدرتها على كشف المعراج الروحي. ولكنّ العود الأبدي والتصوف يلتقيان» 
في النهاية» عند الله أو عند البدايات المقدسة» مكانا وزماناء فهما مثل دائرة» فيشكلان فيها 
باتجاهين متعاكسين» ثم يلتقيان في نهايتها. 

التصوّف يحاول كسر الخوف في الدين» وتحويل الدين إلى حب إيجابي قدر الإمكان. 
وهذا يعني أن التصوّف يشبه الحب؛ لأنه ليس سلبياً كالدين؟ بل يمكن أن يتحوّل التصوف إلى 
وسيلة عاطفية للاندماج بالحبيب» وبذلك يتماهى المقدس مع الحب» أو يرتفع الحب بشروطه 
نحو المقدس. ويلتحم به. 

التصوّف يسعى للاتحاد بالله» والاتحاد بالله لايعني رؤية اللهء أو الكلام المباشر معه؛ بل 
يعني أن يكون الله هو أناء وأكون آنا الله. وقد صرخها الحلاج ذات يوم في بغدادء عندما صاح 
(أنا الحق)» وكان أكثر المتصوّفة توحدا بالله. 

«المذهب الدينى الغربى السائد؛ لغير حب الله أساس هو الإيمان بالله نفسه. ووجودهء 
وعدالته» ومحبته. e.‏ اش اساسا تجربة فكر. وفى الأديان الشرقية» وفي التصوّف. نجد 
CS‏ افو أو عدي E a a E‏ 
في كل فعل من أفعال المعيشة. وقد عبّر ميسترإيكهارت عن أشدّ الصيغ تطرفاً في التعبير عن هذا 
الهدف. بقوله: «لهذا إذا آنا تغيّرت إلى الله» وجعلني هو متحدا مع نفسهء إذاء فبالله الح لا 
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توجد تفرقة بينناء. وبعض الناس يتصورون أنهم سيرون الله» وأنهم سيرون الله إذا كان واقفاً 
هناك وهم هناء لكنّ الأمر ليس هكذا. الله وأنا: نحن واحد. إنني» بمعرفتي للهء إنما أجعله 
متّحداً بي. وأناء بحي لله أنفذ إليه» (فروم: 2000م: 72). 

الصوفية تعتمد على المعرفة الدينية» وهي معرفة داخلية باطنية عميقة تبغي الوصول إلى 
الحقيقة. والعلم الذي يدرس التصوّف هو علم التصوّف؛: ويسمّى (لاوهامعنا5لاالا). 


- علم التصوف (لإوهامءأغ5نا/1) : 
مشت من كلمتين هما : (عأأ5لاالا)» التي تعني التصوف. و(لوها). التي تعني العلمء أو 

الدراسةء فهو العلمء الذي يدرس التصوّف. أا الجذر اللغوي لكلمة (506لا/!)» فيعود إلى 

(لمعاقلا/1). الذي يعنى (السر)ء و(اللغز)ء و(الأحجية). و(الخفاء)... كل هذه المفردات تدل 
على عالم خفيّ ا محاط بالأسرارء فإذا ما عدنا إلى اللغة اليونانية» التي هي مصدر 

اشتقاق هذه الكلمةء فسنجد أنها تكمن في كلمة (مايسن «اأعلا/1»» التي تعني (إغلاق العينين). 
يمكنناء من حيث المبداًء تقسيم الموضوعات. التي يدرسها علم التصوف» إلى أربعة 

أقسام. هي : 

1- المعتقدات الصوفيةء وتشتمل على الأفكار والفلسفة الصوفيةء ومعتقدات التصوف عن الله 
والخير» والشرء والشيطان» ووحدة الوجودء والحلول» وغيرها. 

2- الأساطير الصوفية» وكرامات المتصوّفة» وطريق (المبدأ والمعاد)» أو (الصعود والنزول)» 
ودرجات التصوف. ورؤية المتصوفة» وغيرها. 

3- الطقوس الصوفية: التي تشتمل على أشكال العبادة الخاصة بالمتصوّفة» كالصلاة» والذكرء 
والسماع. وغيرها. 

4- عالم الشهادة» والغيب» وتصوّر المتصوفة له» وطرق التعامل معهء والعلاقة. ولا شك في 
أن هذا العلم يدرس نصوص. ومناهج. ودرجات» وأنواع المتصوفة» وتاريخهم 
وأعلا مهم. 
الإسلام أحد أكبر الأديان عناية بالتصوّفء ونصوص المتصوفة غزيرة» وتياراتهم. 

واتجاهاتهم. وطرقهم» لكنّ الدراسة العلمية للتصرّف. من خلال علم التصوفء ما زالت 

قاصرةء وما زالت الدراسات الإسلامية التقليدية؛ التي تقف مع أو ضدّ التصوف هي السائدة. 


2- المكوّنات الوظيفية وعلومها: 


المكونات الوظيفية في الدين تستثمر النظرية الوظيفية في علم الاجتماع بشكل خاصء 
وتركز هذه النظرية على الاهتمام بالجانب العملي للمجتمع الديني. 
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المكوّنات المادية للدين هي المكونات النظرية» بينما المكونات الوظيفية هي المكونات 
العملية» التي تهتم بالعلاقة 000 وبقية شؤون المجتمع» كالاقتصاد» والسياسة» والحياة 
اليومية» وتحرص على رصد العلاقة بين الوظائف الدينية» والنظم الاجتماعية كافة. 

المؤسسون الأوائل لعلم الاجتماع (كونت» دوركايم» سبنسر)» ونضيف إليهم 
مالينكوفسكي» هم الذين رسخوا الاهتمام بالنظرية الوظيفية. 

كان اأوعيوف قواتة وري أن الأنةر او O‏ الأساس رهوج شه E‏ 
لأنه هو القاعدة. أمّا الحراك الاجتماعى اڭ فهو يعبر عن حالة مرضية إذا طال أمده» 
فقد يظهر الحراك الاجتماعي» a‏ التغيبرج الكثه فى إلى اران اتعتمنا في 
جديد» حيث يؤدي مفهوم التوازن أهمية كبرى» فيجعل هناك نوعاً من الانسجام في البناء 
الاجتماعي. 

يحسب هذا الفهم على الدين» فعوامل استقرار الدين» والمجتمع الديني» هي أساس ما 
يجب البحث فيه. وتوضيحه (التسامحء المشاركةء الانسجام» التوافق» الحقوق والواجبات). 
أمّا التوتر الديني والطائفي» فهو الحالة الطارئة» ويرى سبنسر أن المجتمع يشبه الكائن الحيّ» 
وأن وظائف الكائن الحي منسجمة ومعتمدة على بعضهاء ومنها الوظيفة الدينية. 

الوظيفة الدينية تنقسم إلى وظائف فرعية هي : 
1- الوظيفة الاجتماعية. 
2- الوظيفة الحضارية. 
3- الوظيفة الإيديولوجية. 
4- الوظيفة الروحية. 
5- الوظيفة النفسية. 
6- الوظيفة الميتافيزيقية. 
7- الوظيفة الأخخلاقية. 

تعمل هذه الوظائف من أجل استقرار اجتماعي ونفسي. ومن أجل خلق توازن وانسجام في 
المكونات الاجتماعية لأيّ مجتمع. ويحاول التحليل العلمي كشف هذه التوازنات» ووضعها في 
الإطار الصحيح مع التوازنات الدنيوية من اقتصاد» وسياسة» وعمل. 

تقع الوظيفة الدينية في صلب الوظائف الاجتماعية» ويغطيها علم الاجتماع الديني» أو 
الوظيفي. الذي يقوم برصد هذه الوظائف. وانسجامها مع بعضها؛ بل يقوم برصد المكونات 
الدينية الرئيسة والثانوية مع وظائفها؛ ليكشف مدى التوازن» أو الارتباك الحاصل بين المكونات 
النظرية والعملية للدين. 
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تؤكّد نظرية الجشطالت (التي ظهرت في عشرينيات وثلائينيات القرن العشرين) أهمية دراسة 
الجرء داخل الكل ولس مصلا > وها يؤكد أن الدواسة الوظيفية للآديان يمكن أن تأخذ هذا 
المنحى» فالوظائف الدينية تعمل بتوافق بينهاء وبتوافق مع بنى ووظائف المجتمع الدنيوية. 

كان دوركايم يرى أن الدين لا علاقة له بالسماء؛ بل هو شأن اجتماعي» وهو ظاهرة 
موجودة في كل المجتمعات» وهو ما يعني الحاجة الوظيفية إليه في أنحاء العالم» وعلى مدى 
التاريخ. ووظيفته هي توحيد المجتمع». وتأمين السلام بين الناس» ونبذ شرورهم فيما بينهم» 
وتشجيع روح التضامن الاجتماعي بينهم. 

وكان يرى أن الطقوس الدينية تؤدي إلى التماسك الاجتماعي؛ من خلال أربع وظائف لها؛ 
هي: فرض الطاعة على الفرد. من خلال مراسم الطقس» وتمتين علاقات الناس برابط واحد» 
والالتزام بتقاليد المجتمع» وإشاعة الحماسة الاجتماعية. هذه الوظائف تجعل من الدين عاملا 


وظيفياً داخل المجتمع. 


الفصل الثاني 
المكونات العلوم إنسانية والمنهجية 


1- المكونات العلوم إنسانية قي علم الأديان: 

حققت العلوم الإنسانية حاضنة حقيقية لولادة علم الأديان. وأمدّته بالجوانب اللازمة لنموّه 
وازدهاره؛ خلال القرن العشرين» بصفة خاصة. في مجالات علاقات علم الأديان بالاجتماع» 
والأنتربولوجي» والنفسي» واللغة. والاتصالء. والقانون. والاقتصاد. والبيداغوجياء وفلسفة 
الآديان. 
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ونشهدء الآن» ظهور علم الأديان» وهو يشب عن رحم العلوم الإنسانية» وون هو إلى 
منظومة مركبة من العلوم الفرعية داخله. وبمعنى آخرء يتحول علم الأديانء حالياء في القرن 
الحادي والعشرين» إلى علم مركب من علوم متخصصة في داخله. 

نا كا هال سد القركين الاس عت والعشتريق عا درفن غل الاجدباء 
الديني)؛ وهو فرع من فروع علم الاجتماعء الذي يهتمٌ بالأديان» باعتبارها ظاهرة اجتماعية» 
وقد شرحنا أعلام هذا العلم في الفصول السابقة. أماء الآنء فنشهد ولادة (علم الأديان 
الاجتماعي)؛ وهو فرع من علم الأديانء يتناول الدين في جانبه الاجتماعي. وهو يختلف عن 
علم الاجتماع الديني» على الرغم من صلتهما ببعضهماء ذلك أن علم الأديان الاجتماعي يركز 
على الدين» أولاء ويبحث في جوانبه الاجتماعية» ويتتبع تمثلاته وخطاهء وتحولاته» ووظائفه 
في المجتمع» فهو يحافظ على قدر كبير من مسك مكونات الأديان» أولاء ثم يتتبعها داخل 
المجتمع. وهوء في هذاء يختلف عن علم الاجتماع. الذي ينظر إلى النشاط الديني باعتباره 
نشاطاً اجتماعياً»ء ويؤكّد الجانب الاجتماعي فيه. 

ولعلّ من السهولة» بمكانء تحوّل هذا نحو ذاك» بعد أن تتوافر البحوث والنشاطات 
اللازمةء التي يحققها علماء الأديان في حيازة دراستهم العلمية للأديان داخل المجتمعات» 
وليس علماء الاجتماع. 

وستقودنا هذه الجهود نحو نمو فضاء جديد لعلم الأديان» وسوف تجعل هذا العلم مستقلاً» 
وهو يحمل» في داخله» مجموعة من العلوم المتخصصة في داخله بأدوات علمية من داخل علم 
الأديان أساساء ويمكننا وضع قائمة من العلوم المتخصصة., التي نرقب تبلورهاء وظهورها في 
علم الأديانء هي : 
1- علم الأديان الاجتماعي. 
2- علو الأديان ا لا نقر ولو چى: 
3- علم الأديان النفسى. 1 
4 لقان اللو 
5- علم الأديان الاتصالى. 
6- علم الأديان ا 
7- علم الأديان الاقتصادي. 
8- علم الأديان البيداغوجي. 

5 


الأديان المقارن. 
0- علم الأديان التاريخي. 
1- فلسفة الأديان. 


المكونات العلوم إنسانية والمنهجية 437 


علم الأديان العام 


علم الأديان 
الاجتماعي 


علم الاديان 
الأنثروبولوجي 


مخطط أنواع علم الأديان المرتبطة بالعلوم الإنسانية التي كانت حاضنة له 


سيختلف علم الأديان التاريخي عن (تاريخ الأديان)» في ظهور علم يعتمد على آليات 
ومناهج علم الأديان لكتابة تاريخ الأديان» وليس من خلال آليات ومناهج علم التاريخ. وهذا 
سيتضمّن اندماج علم الأديان مع علم التاريخ في ظهور (علم الأديان التاريخي). 

ما زال الوقت مبكراً لإحصاء أسماءٍ غزيرةٍ راسخة في علم الأديان» على الرغم من أنثناء 
اليوم» أمام عدد متزايدء في هذا الحقل» في أنحاء العالم» ولاسيما العالم الغربي. 

المشكلة الأولى» التي تعترضناء ونحن نعرض لأهمٌ علماء الأديان» هو عدم نقاء المنهج 
العلمي وإيستمولوجيّته باتجاه صارم» في اتجاه تأسيس» وتطوير هذا العلم» فنحن نجد أن هناك 
بعض أعلام هذا العلم ممّن يجمع بين كونة متديناً ) أو لأهونا وبين ممارسته العلمية لهذا العلمء 
هذا ما يجعل الأمر مربىا ؛ لأن أحد أهم ميّزات عالم الأديان حياديّته المرهفة» وعدم تحيزه 
الإيماني. أو العقائدي لدين من الأديان» فقد يكون من أصول مسيحية» أو يهودية» أو مسلمةء 
ولكن ما يجب أن يكون عليه هو ألا تشطح به هذه الأصول لانحياز عقائدي. أو إيديولوجي» أو 
عرقي» وهو يعالج» بمنهجه العلمي» موضوعات ومشكلات علم الأديان. مولةالت ل ع 
منهم ممّن تدرّج في التخلّص من هذه الدوغما الإيديولوجية» وبعضاً منهم ما زال عليها. . ولكئنا 
لجيه اا > من يقف بصرامة أمام أيّ انحيازء أو هوى قد يتسرّب إلى منهجه العلمي. 
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المشكلة الثانية هي في كيفية تصنيف هؤلاء العلماء من جانبين؛ الأول: تعدّد حقول 
اهتمامهم» كأن SAE E‏ ورجعية) و الأدياق و عدوي ين 
جهة أخرى. أو أنه يهتمّ بالميثولوجيا من جهةء وبالمنهج البنيوي» أو الظاهراتي من جهة... إلخ. 
ولذلك يكون بالإمكان تصنيف هؤلاء في أكثر من مكان. فضلا عن اختلاف الفترة التاريخية» 
التي ظهر فيها كلّ عالم» وأثر في عصره المحدّد. 

لقد حاولناء هناء أن نعالج» بأقل قدر من التداخل» تلك المشكلات» وأن نضع تصنيفاً 
متواضعاً يأخذء قدر الإمكانء بعاملي جيل العالم» وتخصّصه الغالب عليه. وقد وجدنا أنّنا أمام 
جيلين كبيرين من العلماء» هما: 

الجيل الأول: وهو الجيل» الذي ظهر في نهاية القرن التاسع عشرء وبداية القرن العشرين» 
وأثر في توجُهات تأسيس علم الأديان في النصف الأول من القرن العشرين» ويتّصف علماؤه 
بأنهم ينطلقون من العلوم الإنسانية» التي ترسّخت نحو علم الأديان» ولذلك فإِنّ طروحاتهم 
تغلب عليها اختلاطات الأديان بعلوم الأنتربولوجياء والاجتماع» واللغة» والفلسفة» 
والفولكلورء والمناهج التقليدية» التي سادت في القرن التاسع عشرء كالمنهج التاريخي» 
والاجتماعي» والوضعي. وهؤلاء العلماء هم : 
1- لوسيان ليفي - برول. 
الاك 
3- رودولف أوتو. 
4- أندرو لانج. 
5 سير جيمس فريزر. 
6- فيلهلم شميدت. 
ا موس 
رست ترولعين: 
9- رفائيلي بيتازوني. 
0- أدولف إليغارد ينسن (جنسن). 

الجيل الثاني : وهو الجيل» الذي ظهر ونشأ في النصف الأول من القرن العشرين» وبرزت 
أعماله الفكرية؛ وأثرت في النصف الثاني من القرنء وهو الجيل الذي أسّس فعلياً علم الأديانء 
وحاول ابتكار حقول دراسته» وتخصصاته» ومناهجه. 

ويمتاز هذا الجيل بحيويته» وتنوّعه. وقدرته على بناء اللبنات المؤسسة الفعلية الأولى لعلم 
الأديان» وبمناهج علمية حديثة» تناغمت مع الإيقاع الفكري للنصف الثاني من القرن العشرين» 
ويمكننا تقسيم هذا الجيل إلى مجموعتين» هما: 
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(1) مجموعة علم الآديان العام: وتضمٌ المهتمين بعلم» وفلسفة» وتاريخ» ومناهج الأديان» 
على الرغم من تخصصات بعضهم النوعية» ومنهم: 

1 - فان در ليو. 

2- مرسيا إلياد. 

3- جوزيف كامبل. 

4- ميشيل مسلان. 

5- كلود ليفي شتراوس. 
6ت زوحي کا 

7- جواشيم واش 

8- جون هيك. 

9- روبرت جارلس زاهيئر. 
0- جيمس هيلمان. 

,22 مجموعة علم الأديان المتخصّص (الخاص): وتضم م امین باذيان محددة أكثر من 
را وعلى الرغم من كثرتهم في أنحاء اا الكتداتر ونا على اها ال رن ها 
علمياً إبستمولوجياً واضحاً في معالجة تلك الأديان» ومنهم : 
نور كلق داكو رسو التين ا ر 
2-والسن بدح اللاين: المضري: 

3- هنريش فان شتينكرون: الهندوسية. 

4- جوزيف كيتاغاوا: البوذية. 

5- هانس يوناس : الغنوصية. 

6- ليدي دراور : المندائية. 

7- ديفيد بلومنتال: اليهودية. 

8- هانس كونغ : المسيحية (اللاهوت). 

9- لوي ماسينيون: الإسلام (التصوف). 

0- هنري كوربان: الإسلام (التشيع). 

1- جوزيف فان إس: الإسلام (علم الكلام). 

وسنتّبع طريقة موحدة واضحة وميسّرة في عرض هؤلاء العلماء جميعاً؛ تتضمّن ثلاثة أمور 
لكل واحدٍ منهم هي : (السيرة» أهم الأفكارء المؤلفات)ء وقد حرصنا على وضع أغلب 
مؤلفاتهم في قوائم مطوّلة. على الرغم من أن أغلبها غير مترجم (والمترجم إلى العربية أشرنا 
إليه) لكي تعطي أسماء هذه الكتب فكرة عن الموضوعات التي خاض فيها كل واحد فيهم. 
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2- المكونات المنهجية في علم الأديان: 

مثلما منحت العلوم الإنسانية علم الأديان المادة الحيّة» التي تكوّن منهاء كذلك منحت 
المناهج العلمية الحديثة الطاقة له لكي يتحرّك. 

في القرن التاسع عشرء سيطرت المناهج القديمة التقليديّة على علم الأديان الناشئ آنذاك 
واستمرٌ ذلك إلى حدود منتصف القرن العشرين» حيث أسهمت فيه المناهج (التاريخية» المقارنة» 
التحليلية» التركيبية» الجدلية؛ الوصفيةء التجريبية)» وهي» في الوقت ذاته» المناهج التي 
سيطرت على العلوم الإنسانية الحاضنة لعلم الأديان» وقد ذكرناها بالتفصيل في الفصول السابقة. 

وظهرت. في حدود منتصف القرن العشرين» وما بعد ذلك» مناهح حديثة تجاوزت تلك 
المناهج التقليديةء وأظهرت المناهج الحديثة عمقاً في تناولاتهاء وطريقة بحثهاء وقد تأثّر علم 
الأديان بهذه المناهج» وطبقها علماء هذه المناهح على علم الأديان بمنهجية ودقة. 

كان للمنهج الظاهراتي (الفينومينولوجي). الذي بدأه» بتواضع» ماكس شيلر» أثره الواضح. 
ثم ظهر فان در ليو الهولندي». الذي وضع اناه ثم رودرك تيتيان سمارت. 

ويقال مثل هذا عن المنهج التأويلي (الهرمينوطيقي)» الذي بدأه بتواضع» أيضاًء 
شلايرماخرء وديفيد فريدريش شتراوس» ثم طوّره فيلهلم دلتاي» ومارتن هايدغرء وبول ريكور. 

وكذلك المناهج الأخرى. مثل المنهج الدلالي (السيميولوجيا)» والبنيوي» والتفكيكي»› 
واستطاعت هذه المناهج أن تقدم الكثير لعلم الأديان؛ بل أصبحناء اليوم» نعرّف علم الأديان 
بها. 

وهكذاء ظهرت تيارات منهجية داخل علم الأديان ستتعرّز مع الزمن, وأصبح لزاماً علينا 
الاعتراف بأهميتهاء وهي : 
1 - علم الأديان الظاهراتى. 
2- علم الأديان التأويلي. 
3- علم الأديان الظاهراتى التأويلى (الفينومينولوجى الهرمينوطيقى). 
لعل ا 1 1 1 
5- علم الأديان البنيوي. ٠‏ 
6- علم الأديان التفكيكي. 

إن منظومة هذه العلوم المنهجيّة تشكل» داخل علم الأديان العام قدرته على الحركة 
والتحليل. ولا شك في أن المنهج العام الاستقرائي كان هو السائد في هذه المناهج» والمناهج 
التقليدية» الذي يفحص الأجزاء ليخرج برأي عام منهاء والذي أطاح بالمنهج الاستنباطي. الذي 
كان ينطلق من مقدّمات عقلية. أو ذهنية يطبقها على الواقع قسرا. 


وهناك. اليوم» من يجمع المنهجين ببعضهما ليخرج بنتائج جيدة» لکن المنهج الاستقراني 
هو الذي يتقدم في الاستخدام. 


علم الأديان 
التلفكيكي 


مخطط أنواع علم الأديان المرتبطة بمناهج العلوم الإنسانية الحديثة 


3- علوم المكؤنات الثقافية في علم الأديان: 

وهي العلوم» التي تعمل على المكوّنات الثقافية للأديان» وليس على مكوّناتها الرئيسة أو 
الثانوية» التي عرفناهاء ونقصد بالمكوّنات الثقافية تلك المكوّنات الظاهرة المعروفة» كالأدب 
الديني» والفن الديني. والعلوم الدينيةء والفولكلور الديني. وهي شائعة ومنتشرة في جميع 
الأديان» وتعد خارج الصلب المكوّن للدينء فهي من نتاجه المتواتر. 

أمّا المكوّنات الباطنية» فهي (السحرهء العرافة» العلوم الروحية» الثيوصوفياء المسارية» 
الغنوصية» الهرمسية» التصرف»»ء وهي فعاليات الروح والدين» وقد غطست في أعماق الدين» 
وصارت تسيره من الداخل البعيد» ويعدّها البعض خروجا على الدين» ولكنها ظواهر طبيعية 
تنشأ في كل دين ٠‏ فهي بقايا البحث السحري الذي سبق الأديانء ثم اندثر في أعماقها. 
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علم تكوين الأديان (الظاهرة والباطنة) 


1-3- المكونات الثقافية الظاهرة: 
أ) دراسة الأدب الديني : 

ابد انات الأرلى لكوت ظيرت غالا هن الدينفقة كان النعيد أو لاضنات الأدت» 
وعلى الرغم من أن الأدب بدأ يأخذ شخصيّته الدنيوية خارج الدين» لكنّ الدين ظلُ مهيمناً عليه 
إلى حد كبير» ولاسيما مع ظهور الديانات الشمولية في التاريخ الوسيط» التي أحكمت قبضتها 
على الأدب. ولم يبدأ الأدب بالانفصال عن الدين نهائيا إلا مع بدء التاريخ الحديث في الغرب» 
ومع الحداثة في نهاية القرن التاسع عشرء وبداية القرن العشرين في العالم. 

الأدب الديني هو النصوص الأساسية للدين» التي تكون خارج المتن المقدّسء عادة» أو 
خارج الكتب المقدسة للأديان» والتي تشتمل على الترانيم» والأناشيد» والسرديات الدينية 
للأبطال» وغيرها. 

في التاريخ القديم» كانت العلاقة متداخلة بين الأدب الديني» والأدب الدنيوي» وكان 
للأدب الديني شخصية واضحة» وأجناس» وأنواع محددة» ويمكننا القول: إن التجنيس 
المناسب للأدب القديم هو فصله إلى أدب ديني. وأدب دنيوي. أمَا أهم أجناس وأنواع الأدب 
الديني» فيمكن تصنيفها كما با 
تالآو :اللا E‏ في عاق GE‏ اناه ga‏ نين مكترية O‏ 

شعرية وسردية» ويمكن تصنيف الأساطير إلى أربعة حقول أساسية هي: (التكوين» العمران» 

الخراس» الموت). 


- الأدب الطقسي: وهو نصوص الطقوس الدينية» التي تشرح كيفية أداء الطقوس من صلاةء 
وزيارة للمعابد» وشعائر عبورء وغيرهاء ولعل هم هذه النصوص نصوص الاحتفال برأس 
الع التعورب ا 
- الأدب الروخى: وهو أدب الصلوات» والتراتيل» والأدعيةء والأناشيد: والأغاني الدينية» 
المنطلق من هاجس وجداني عميق. 
- الأدب السحري: وهو الأدب المتعلق بنصوص التعاويذء والتمائمء والرقى» والتنبؤات» 
والفأل» والحلم» ونصوص الشفاء» وغيرها. 
أمّا في التاريخ الوسيط. فقد هيمن الأدب الديني على الأدب الدنيوي» وأصبح الأدب الديني 
هو الأساس» فظهرت أنواع جديدة في حقوله التي عرضناهاء وانّسع متنه» وتنوّع. وهذا لا يعني 
اختفاء الأدب الدنيوي؛ بل يعنى هيمنة أشدّ وأكبر للنصوص الدينية على الحياة الأدبية» وظهر 
NY‏ الد ا و و غويق ا ا 
في التاريخ الحديث» قلّت هيمنة الأدب الديني على الأدب الدنيوي» لكنّه لم يختفِ› 
وظهرت أنواع وأساليب جديدة وكثيرة له. وهناك من يرى أن الأدب استقل كليا عن الدين في 
هذا العصرء وأسس له شخصيته المتفردة» لكنّ هناك من يرى أن الوشائج السرّية العميقة ما 
زالت تربط الأدب بالدين» وتعطيه عمقا روحيا. 


ب) دراسة الفن الدينى : 
الود ب سه م ل اولان ا لخم باصي 
A NSE aS‏ لإله الخصب» ا عاجنا ديا ا 


وعلى الرغم من ظهور الفنّ الدنيوي في التاريخ القديم» لكنّه كان مليئاً بالفن الديني القديم» 
الذي هيمن على ذلك التاريخء وربّما يكون التاريخ الوسيط المسرح الأساس للفن الديني» لكنّ 
الفن الديني لم ينقطع عن التاريخ الحديث» بل ما زال يسري فيه. 

وإذا 0 هو جوهر الفنّ الديني» فإن (الجميل) هو جوهر الفنّ الدنيوي» 
والمعاين نفب چ ا ويبشترك الفن الديني:مع الفن الذنبوي في الإبداع؛ 
والديمومة» 00 والرمز. 

لذ كنا سور ا و ون تعثر ا اة الدكنة داد ف “وحصي و عا 
وثراءً بما ينتج عنها وإليها من فنٌّ يعطيها التأثير الواضح. ودراسة الفن الديني تتضمّن دراسة كل 
أنواع الفنون» التي صاحبت الأديان» وشكلت دعائم لهاء كالفنون البصرية من معابد» ومدافن» 
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ومزارات» وتكاياء وأنواع معمارية دينية أخرى» وكذلك الفنون التشكيلية» كالنحتء والرسم 
والفنون الصغرى» التي رافقت أدق التفاصيل الدينية. وهناكء أيضأًء الموسيقا والغناء الديئيان» 
اللذان كانا رحم الموسيقا والغناء في العالم كله. ومن الفنون الدينية الأخرى: الدراما الدينية, 
التي أسّست لظهور المسرح (الدنيوي) لاحقاء والتي كانت داخل الشعائر والطقوس الجماعية 
الكبرى» كالأعياد. والاحتفالات الدينية. 

يؤكد الباحثون أن الشرطين الأساسيين للفنّ هما (التشابه والمحاكاة)» وهذان الشرطان هما 
أا السك الذي كان أزل عات الاين وكلها كاك القازق ن القيو رال فلا فقن 
أصبح واسعاً بينهما في العصر الحديث. 

اربط عدد كبير من المفكرين بين الفن والدين؛ بل لم يكفت بعضهم عن جعل الدين سبب 
ازدهار الفن» وكأن الدين تربة غنية مغذية لازدهار الإبداع الفني» بل يؤكد بعضهم أن السبب في 
تدهور الفنون المعاصرة يعود إلى تضييع المجتمع للدين. وإذا كانت هذه الفكرة ليست جديدة» 
فهي تعود إلى الرومانتيكيين الرجعيين» مثل نوفاليسء الذي ناضل من أجل التدين الساذج» ضدَ 
الروح العقلانية للتنوير. غير أن علاقات الدين بالفنء في الواقعء ليست كذلك أبداً. في 
المراحل المبكرة من تطوّر المجتمع» في العصر القديم» وجزئيا ا 
الأصحٌ أن نتحدّث لا عن علاقة الفنّ بالدينء وإتما بالأساطيرء التي -كما هو معلوم- تُعَدَ 
تصوّراً فنياً ساذجاً للطبيعة والتاريخ في وعي الناس+ وكذلك تُعَدٌَّ الأساطير همزة الوصل بين 
الف وشتى أنواع الفكر» (الصباغ: 2003م: 36). 

دراسة الفنّ الديني توضح لنا الفرق بين (المقدس) و(الجميل)» بل كيفية تحوّلهما إلى 
بعضهماء وربما يكون ذلك عن طريق إضافة الرهبة والخوف إلى الجميل» الذي سيتحوّل إلى 
الاس 

الدراسات العلمية الدقيقة. في هذا المجال. هي التي ستوضح علاقات التشابه والاختلاف 
بين الفنَ والدين» والوشائج التي تربطهما. 

ادغاة الربط يفن الدين يالف لآسيما الذي يفسون الشاهة على الات آي دون 
إلى الماضي» يتكلمون عن علاقة وطيدة بين الفن والدين في العصور البدائية» مع أن التمييز بين 
الشكلين المتباينين للقيم: الفن (القيم الجمالية):. والدين (القيم الدينية) لم يكن مطروحا في 
ذلك الوقت. لقد كانت الشعائر الدينية ترتدي حلة عيد فنّي» وكان العيد الفني المحض -كما 
يلاحظ دوركايم- يرتدي» في العادةء حلة شبه دينية؛ ذلك أن الفن والدين لم يفعلا سوى 
استخدام صفات مشتركة في الإنسانية» إمكانات ليست خاصة بإحدى هاتين المؤسستين» ولا 


بالأخرى. الفنّ يستعير من الدين ما به يبدو فنا على نحو أعظمء وكذلك الدين» فإنّه لا يريد أن 
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يعيره إلا ما يضم هذه القوة. وفي هذا يتطوّع كلاهما بخداع صاحبهء فالإنسان البدائي كان لا 
يستطيع أن يفصل بين الرقص وحركات الحصاد. (بل إن الرقص كان بمثابة تمثيل لحصادء أو 
آي عمل آخر يقوم به في حياته اليومية). وكذلك كان الغناء ابتهالاء وكان التضرع فنا... إلخ» 
فقد كان المجالان يستخدم كل منهما ما هو مشترك بينهماء وذلك من أجل جذب أكبر عدد من 
المنضوين تحت لوائه» لضمان نجاح الشعائر أو الاحتفالات» (الصباغ: 2003م: 40-39). 

لقد ظهر الفنّ؛ء في الحضارات الحديثة» مستقلاً عن الدين» وكغاية في ذاته» وللمتعة 
الجمالية فحسب» وهذا لم يكن اختراعا لشيء جديد. وإنما كان تخليصا للفنْ من علائقه 
القديمة» التي كانت نتيجة طبيعية للعقل الجمعي» ووحدة الوعي البدائي. 

القد كان التشابه» في بعض الأمورء هو الذي جعل بعضهم يدمج الفنّ والدين معاً كأنّهما 
قنع واعيدة ققد اراق اور ادمان. أن الأشاء الحنكلة هن تدعونا فى الطفه وإتاسن وقد بام 
ا ا ی ع را 
التخاطب العلمية والعملية بالوقوف على أسراره. في مثل هذه اللحظات تتشابه قوّة الفنّ مع قوّة 
الدين؛ بل يمكن القول إِنْهما يصبحان شيئا واحداً (هذاء إذأء هو السبب» التشابه فى القوة بين 
الفنَ والتراجيديا؛ بل أكثر من ذلك -فى رأيه- إِذْ يرى أن كذ دسو لحرت ا أن ا ع 
O a‏ ونه ان EEA AR‏ ود سوك بطر برو 
شعورية » إلى دراما يونانية دينية في طابعها وموضوعاتها» (الصباغ: 2003م: 40). 


ج) دراسة الفولكلور الديني : 

دراسة الفولكلور الديني فرع من علم الفولكلورء الذي يدرس التراث الشعبي للشعوب في 
كلّ مناحيه. أمّا المنحى» أو الحقل الدينيء فيكون أساسياً؛ لأنه يعطي صورة عن الدين في 
صبغته الشعبية» أو ما يمكن تسميته (الدين الشعبي). ١‏ 

يعرّف دون يودر ۲۵6١‏ 008) الدين الشعبى بأنّه مجموعة الآراء والممارسات الدينية 
الشقر ةرين افاس بيدا عق لاخر تة ال وأشكال الطقوس الدينية للدين الرسمى» أو 
ما يحيط بها (1-15 :1974 ٠ (Yoder:‏ 

يبحث الدين الشعبى فى العمق الديتى لثقافات الشعوب» وفى الأشكال الشعبية للدين» وهو 
ما يحصل عادة عندما تتحثّل الأديان انسلا الرسمية» ب فى الحياة اليومية الشعبية» 
مختلطة بالعادات القبلية والأَسَريّة. ٠‏ 

ويتمثل الوجه الشعبي للديانات الحية» مثل: اليهودية» والمسيحية» والإسلام والهندوسيةء 
والتاوية» والبوذية؛ الذي يبتعد قليلاً؛ أو كثيراً؛ عن المتن الرسمي لهذه الأديان» ولكتبها 
المقدسة» وتنتشر معتقدات السحرء وطقوس السحرء والعرافة في هذه الأشكال الشعبية. 
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فی كير هن الآخياق6:تضل أشكال الدين التعبى إلى دزحة الاختلاط بين راتا كر من 
د واحد» وبين معتقدات وثنية (تعددية) مع معتقدات توحيدية (سماوية)» وهكذا يكون 
الدين الشعبي منطقة اختلاط كيميائي بين العادات. ومكوّنات الأديان» وحقولها. 

يتحدّث الباحث دي شالار (060813:0ا0) عمًا سماه نور الطبيعة» الذي جعل بعض المغاربة 
لا يتحققون في أصل بعض الأولياءء حيث يتم تقديس موتى لا صلة لهم بالإسلام» ومن هناء 
فالوليَ سيدي بلعباس» دفين مراكش. ما هو إلا القديس أوغسطين» وسيدي مجدول» في 
الصويرةء هو الإسكتلندي ماك دوكال 000931 0/36). الذي حاز القداسة والاحترام إلى درجة 
رفعه إلى مقام ولي صالح» (عزيزي: 2008م: 36). 


د( دراسة العلم الديني : 

نحن أمام ثلاثة مصطلحات متشابكة في هذا الحقل» ولكن لا بده أولاً» من تأكيد أن 
مصطلح العلوم الدينية (501600665 0 *) لا يعني علم الأديان of Religion)‏ Science)؛‏ لأن 
الأخير تعرّفنا إليه كأحد العلوم الإنسانية الحديثة. 

أمَا مصطلح العلم» أو العلوم الدينية» فهو. على وجه التحديد, العلم الوضعي» الذي يأخذ 
لبوساً دينياً» فقد اكتشفنا أن كلّ العلوم الوضعية كان لها أشكال دينية حاولت الأديان سحبها من 
عالم الدنيا والتجربة» فظهرت كمتناظرات دينية مع العلوم الوضعية. 

هناك الرياضيات السحرية» وعلوم الأوفاق» والزايرجة» والرمل» وهناك الهندسة السحرية 
والدينية» وهناك علم التنجيم (السحري الديني)» الذي يقابل علم الفلك الرياضي العلمي. وهناك 
الطب الديني» مقابل الطب العلمي» وهناك الخيمياء السحرية الدينية مقابل الكيمياء العلمية... إلخ. 

وقد شاعت تلك العلوم السحرية الدينية كراسب قديم من السحر في الدين» ثم أخذت 
لبوس الأديان الكبرى بشكل خاص» وهكذا سنجد أنفسنا أمام أنظمة علوم دينية مختلفة» وهو 
أمر طريف جداً. ولكنّه مثل الدين محفوف بالغيب» والميتافيزيقاء وغير ذلك. 

هناك مصطلح آخر يجب توضيحه. أيضاً. وهو (علوم الدين)» وهو مصطلح إشكالي» 
القصد منه أن لكلّ دين مجموعة علوم دينية مثل: علم الكلام. وعلم اللاهوت» وعلم العقيدةء 
وعلم الشريعة. وعلم الفقه... إلخ. والحقيقة أن هذه ليست علوما بالمعنى الدقيق؛ بل هي فروع 
الدين التي تشكل هيئته» وهي» بذلك» تنوغ من مكونات الدين» فهي توفر المادة الدينية في هذا 
الحقلء أو ذاكء فهي إذا تحتاج إلى علوم حقيقية لدراستهاء وفهم آليتها. 

أمّا المصطلح الأخير»ء الذي شاع في الغرب» فهو العلم الديني (و00هنه5 5ناهأوناو8). 
ويسمّى» أيضاء (علم العقل)» وقد أسسه أرنست هولمز (1960-1887م)» وهي حركة دينية 
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تجمع بين الجوانب الروحية» والفلسفية» والمتيافيزيقية» في E A a‏ 
وسنشرحها في الفقرات القادمة مفصلا. 

العلاقة بين الدين والعلم تقودناء دائماًء إلى التناقض» فالعلم منهج أمبريقي رياضي يخضع 
للتجربة والواقع» ويحاول اكتشاف العالم المادي» والطاقوي» الذي نعيش فيهء في حين أن 
الدين منهج شمولي يختص بالغيب» والروح» والمقدسء ومن المستحيل الجمع بينهما. 

علم الأديان Science)‏ مونوذا5) هو العلم» الذي يتعامل مع 
الأديان باعتبارها منجزاً بشريّاً اقْثْرِحَتُ لها صيغة ما للتعامل مع 
المقدس. أما العلم الديني (5616006 وںهاوااR6)»‏ فهو محاولة من 
وغل اديه الكت اليه عيلها وز ومو ا س إل هة 
أرنست هولمز (1960-1887م)» فهي حركة روحانية فلسفية 
ميتافيزيقية تسعى لنظرة جديدة للدين» وقد رافقها مصطلح علم 
العقلء أو الروح (00أم .)Science of‏ الذي أصبح 2 كم 
تابوه فى ن كان اا الد و0 ا يعطق مدي 
المنظمات. التي تسير في هذا الاتجاه. 

رأى هولمزء في كتابه (علم العقل)ء أن العلم الديني «محاولة للربط بين قوانين العلم 
والآراء الفلسفية والاحتياجات الدينية» وهو ما يحتاج إليه الإنسان في تطلعاته» وذكرء أيضاً. 
أن العلم الديني (85), أو علم العقل (808). لا يعتمد على أيّةَ (سلطة) من المعتقدات 
الراسخة؛ بل على ما يمكن أن ينجزه هذا العلم بالنسبة إلى الأشخاص الذين يمارسونه. وتعمل. 
اليوم» الكثير من المراكز الدولية للحياة الروحية» ومراكز الأمم المتحدة للحياة الروحية» 
ووزارات العلم الديني العولمية» على تعزيز العلم الديني"". 

إن تعليم العلم الدينيء وعلم العقلء يتضمّن. عموماًء الفلسفات المثاليةء ووحدة الوجودء 
ويعلم أن الكائنات جزء من عقل. أو روح كلي لا نهائي قد نسميه الروح» أو يسوع» أو الله 
فالله موجود في كل مكان» وليس في السماء فحسب» ويمكن للبشر استخدام طاقة الله والروح»› 
ورأى أنْ الحب يمهّد الطريق» والقانون يجعل الوسيلة ممكنةء ويرى أن العلاج الروحي وسيلة 
مهمة» وقد تكون ما يشبه الكنيسة للعلم الديني في لوس أنجلوس تضم المهتمّين بهذا العلم. 

أَمّا شعار علم العقل» فهو عبارة عن دائرة تضم حرف (۷) المقطوع بخطين متوازيين» وقد 
نشأ هذا الشعار عام (1949م). 


hitps://en.wikipedia.org/wiki/Religious_ Science (1 ) 
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يحاول العلم الديني أن يجمع الدين› والعلمء والفلسفة» في بوتقة واحدة؛ لينتج منها ما 
يسميه علم العقل» أو الروح» وهي محاولة لاتخلو من تلفيق وقسر؛ لأنها تجمع حقولاً وطرائق 
متناقضة ومتباينة بصورة قسرية» وندعى وحدة الحقول الشلاثة. 


The Unification of Science, Religion and Philosophy 


وو ا 
ا 82 
و E‏ 
3 کے کے 
Mind, Brain‏ 
Consciousness :‏ 35 
ا e‏ 
32 ب 
5-5 1 اقل 
ر“ "س 
؛ و ا 


جمع العلم والفلسفة والدين 


يختلف كل من هذه الحقول الثلاثة عن بعضها في طريقة تعاملهم مع إثبات الفكرة. 
وتحويلها إلى نظرية» وطريقة لكشف الحقيقة» فالدين يعتمد على حقائق مقدسة بالنسبة إليه» آتية 
من الماضي كمسلّمات» ويرفض ما يتعارض معهاء وبذلك فهو يكوّن دائرة مغلقة من التفكير لا 
سبيل إلى توسيعهاء بينما يعمل العلم على تعريض الفكرة للتجربة. ومن ثم تحويلها إلى نظرية. 
وبعدها يخضع النظرية إلى محاولة لجعلها صالحة التعميم» وجعل العالم أفضلء ثم يظهر أدلة 
جديدة لتقويتها. وبعدهاء إن استوعبت ذلك يكون قد توصل إلى نظرية مهمةء ولكتها تبقى دائما 
عرضة للنقد» وإمكانية التطوير والتغيير» وليست هناك نظرية مقدسة. 

وهذا ما يظهره الجدول الآتي : 
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| 1- الحصول على فكرة. | 1- الحصول على فكرة. 

2- تجاهل » تناقضء دليل. 2- إنجاز تجارب. وفي حالة عدم حصول 
ذلك» وظهور فكرة غير جيدة. لابد من العودة 

| 3 اللحصول على فكرة من جديد. 

3- في حالة اكتشاف دليل جديد تتمّ العودة إما| 3- هل الدليل يسند الفكرة؟ 


للتجاهل وإما للتناقض أو الدليل»ء وتقفل 
الدورة دون نقدم. 


ا 


4- تكوين نظرية. 
5- استخدام النظرية لفهم أفضل للعالم. 
6- اكتشاف دليل جديد. 
از يي لس رجي الول الي 
حالة عدم تحقّق ذلك» لابد من ثورة والعودة 
للحصول على فكرة من جديد. 
8- نظرية أفضل والعودة إلى استخدام النظرية 
لفهم أفضل للعالم» وهكذا حتى تتبلور نظرية 
أفضل. 
ش 4 

«أرنست هولمز (هولمس) (1960-1887م): 

كاتب روحي أمريكي» وهو معلّمٌ» وزعيم دينيَّء وهو مبتكرء وموجد الحركة الروحية 
المعروفة باسم (العلم الديني) (5016006 وuه‌اوااR6).»‏ وهو 
يختلف» تماماً. عمًا يُعرّف بعلم الأديان» فالعلم الديني جزءٌ من 
حركة فكرية كبيرة تُعرّف فلسفتها الروحية باسم (علم العقل) 
.)Science of min(‏ وهو الذي نشر كتاب (علم العقل). ويترجم. 
أحياناً» إلى (علم الروح)» وبعض الكتب الميتافيزيقية الأخرىء 
وهو الذي أنشأ مجلة علم الروح» التي ما زالت تصدر منذ 
(1927م). 

ألهم كتابه الكثير من المفكرين والأجيال اللاحقة من طلاب 
وأساتذة الميتافيزيقا. وكان هولمز قد درس تعاليم (الفكر الجديد)» Ernest Holmes‏ 
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و(العلم الإلهي). وأصبح وزير العلم الإلهي. وأصبح تأثيره 
واضحاً فى جماعة حركة (العون الذاتى) (ماهط - 6ا©5). 

وَلِدَ هولمز في لنكولن لأسرة فقيرة» واضطرٌ إلى العمل 
عاملاً في المخزن» لكي يدفع أجور دراسته في بوسطن»› 
المسيحى. 

في عام (1912م). التحق بأخيه في كاليفورنيا» وحصل 
على مهنة حكومية. ودرس هو وأخوه كتابات توماس 
تراورد» ورالف إمرسون» ووليم والكر إتكنسون. 
ولارسون. تزوّج من هازل دوركي فوستر في عام (1927م)» 
وتوفي عام (1960م). 

بدأ نشر فكرته الروحية عام (1916م)» عندما دعي 
للحديث في المكتبة الميتافيزيقية» في لوس أنجلوس» وفي 


عام )919 1م( نشر كتابه الأول (العقل المبدع). ونشرء عام (1926م). كتابه المهم (علم 
الروح)؛ ثم أنشاً معهد الفلسفة والعلوم الروحيةء ثم كنيسة العلوم الروحية (العلم الروحي). 

وما زال العلم الروحي يدرس في المراكز الروحية. مثل شبكة الفكر الجديد. ووزارات 
العلوم الروحية العالمية» ووزارات العلوم الروحية المستقلّة» وغيرها. 

ولعل من المفيد الرجوع إلى كتب ومؤلفات هولمزء وتحليلهاء لكثنا سنوجزء هناء المبادئ 
والأفكار التي آمن بها هولمزء ونشرها على شكل تعاليم عام (1920م)» والمنشورة في كتابه 


ماد اوق : 


- أؤمن بالله» الحي الروح -سبحانه وتعالى- الواحده الأزليّ؛ السبب المطلق» الموجود 
ذاتياً. الذي يتجلى من خلال كل الخلق» غير المستوعب من كل خلقه. الكون المعلن هو 
عر 01 ا عقو اة اة وا رور الله الذانة اللا ا لله 

- أنا أؤمن بتجسّد الروح في كل شيء. وأننا جميعاً تجسيد للروح الواحد. 

- أنا أؤمن بالاأبديةء والخلود» واستمرارية الروح الفردية» وسعة الأبد زمنيا. 


- أنا أؤمن بمملكة السماء في دا 


(1) بماذا أؤمن : www.wikipedia.holmes‏ 


خلي» وأني جريت وواجهت هذه المملكة إلى درجة أن 


- أنا أؤمن بأنْ الهدف النهائي للحياة هو التحرّر الكامل من جميع فتن الطبيعة» وهذا هو 
الهدف الذي يجب أن يتحقّق منه الجميع. 

- أنا أؤمن بوحدة الحياة كلهاء وأن الإله الأعلى. والإله الداخلى هما إله واحد. 

- آنا أؤمن بن الله شخصي لكل الذين يشعروت بهذا ا 

- أنا أؤمن بالوحي المباشر من الحقيقة» من خلال طبيعة البديهة الروحية؛ ويمكن لاي شخص 
أن يصبح كاشفاً للحقيقة» إذا عاش في اتصال وثيق صامت مع الله. 

- أنا أؤمن بأنَ الروح الكونية» التي هي الله؛ تعمل من خلال العقل الكليء الذي هو قانون 
الله » والذي أنا محاط بهذا العقل المبدع. الذي يتسلم انطباعا عن فكرتي» ويعمل عليها. 

- أنا أؤمن بشفاء المرضى من خلال قوّة العقل. 

- أنا أؤمن بالخير الأبدي» واللطف الأبدي. والحب الأبدي» والعطاء الأبدي للحياة نحو 
الجميع. 

- أنا أؤمن» من أعماق نفسي» وروحي» ومصيري» بأنّي أعرف أن الحياة التي أعيشها هي الله. 
ويحاول هولمز أن يفسّر شعار العلم الديني كما في هذا الشكل : 


7 
ر 


المعاني الميتافيزيقبة لرمز العلم الديني 
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الجزء العلوي من هذا المخظط يبيّن كيف أن العقل الكوني الواعي أو الروح» أو العقلء 
يتأمّل نفسه من خلال الروح الموجودة في العالم المادي والنازلة فيه. ومن خلال الروح الصاعدة 
نحوه بعد خلاصها. 

الجزء الأوسط يمثل العالم» أو الروح الذاتية؛ ومرآة العقل والمادة غير المتشكلة» وخادم 
الروح. 

الجزء الأسفل من المقطع يبين نتيجة التأمل الذاتي؛ لأنه يأخذ شكل العالم المادي. 


رموز العلم الديني 


*» كتبه: 

- العقل المبدع : سلسلة من الحوارات حول القانون العقلي والروحي ألقاها هولمز في المعهد 
الميتافيزيقي في لوس أنجلوس (1919م). 

- علم الروح (العقل): (1926م). 

- هذا الشيء الذي يدعوك: (2007م). 

- العيش مع علم الروح: (1991م). 

- القوة الخفية في الكتاب المقدس: (2006م). 

- 365 علم الروح: تعليم الحكمة اليومية: (2007م). 


- كيف تغير حياتك : (1999م). 

- الصلاة: كيفية الصلاة على نحو فعّال: (2007م). 
- الحب والقانون: (2004م). 

2-3- المكونات الثقافية الباطنة : 


U, 


jT 
نلك‎ 


الروحانيات وترابطها 


1) الباطنية (الروحانيات والأسرار): 

الباطنية (2801606187) : هي نزعة الجماعة الدينية إلى العبادة المباشرة» وإقامة الصلة مع 
المعبود» أو المجال المقدس دون حاجزء فهي تتحلل من العقائد الرسمية» وتبتكر لها مجالا 
يضمها إلى المجال المقدّس الذي هو جوهر أي دين. 

ولا بذ من أن نفرّقها عن الروحية (25810870»؛ التي تشير إلى كل أنواع النزعات الروحيةء 
سواء كانت دينية أم غير دينية» ويمكن أن تكون فردية أو اهتماما خاصاء وهي تختلف عن 
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الأرواحية (5أامأه). التي هي تيار دين سحري بدائي» يعتقد أن الروح تحل في كل شيء في 
العالم» وتسمى هذه الروح (80153). 

ارتبطت الروحانية؛ في جميع الأديان» بالأسرارء وعالم الأسرارء وهو العالم الباطني» 
الذي يتضمّن السحر والقوى الخاصة. التي تشحذ القوة الروحانية. وربّما ينظر إلى أديان الأسرار 
على أنْها الأديان الباطنية» التي اهتمت بمصدر الروح ودورتها وعالم النورء وقد نشأت مع اول 
دين منظم هو الدين اللمومرى » لكدها تتبث اانا وقي واتساعا مان في عبادة الأسرار 
المصرية» التي كانت مصدر الروحانية والأسرار اللاحقة» مثل المسارية» والهرمسية» والغنوصية. 

ولع" أكثر أشكال الروحانية شيوعاً فى الأديان التصوّف (6ا5لا/ا): الذي ينظر إليه الكثير من 
الخلا على اله جره د و امه ل نزعة الزهد والتخلّي عن العالم الدنيوي» والارتماء 
في العالم الديني المقدس. وإقامة علاقة عملية فيه. 

الخنوصيةء أو التصوف (506500/االا) هي ديانة الأسرار» وهي نشدان التواصل والاندماج 
بالهوية الإلهية من خلال التجربة المباشرة» والحدس» والبصيرة» وتشكل أقصى التشوّقات 
الروحية والروحانية» التي تكون غايتها الله. وعلى الرغم من أنها تجربة فطرية عميقة تنتاب كل 
مؤمن بدرجةء أو بأخرىء لكنها كوّنت لهاء في كل دين» جماعات خاصة مثل الكابالا في 
اليهودية» والتصوّف المسيحي (الرهبنة) في ا والتصوف الإسلامي في الإسلام» 
والفيدانتا في الهندوسية» وجماعة الزهرة الذهبية في الأديان الصينية» وغيرها. 

الروحانية محاولة لإحضار عالم الغيب» والمجال المقدس. والتعامل معه» ولذلك فهي 
تبدو نزعة اجتماعية إسكاتولوجية حيّة داخل الجماعات الدينية. 
2) المسارية: 
المسارية هي عقائد وديانات الأسرار ([80ا5لاالا): والغموض (1//5]680). وكانت» في أغلبهاء 
ديانات خلاص» فضلاً عن كونها كانت تضع أحد الآلهة موضع الاهتمام» وتجعله مخلصاً. 

رکا هااا تسمه كرا على مات وا بحل اومن نون الشلامن ركان 
هذا الإله يدحدرء فى أغلب الديانات المسارية» من الآلهة الزراعية» والديانات الزراعية 
القديمة» وهو يحمل غا ذكرى الإلهة الأم» التي دحرتها التقاليد الذكورية في الدين. 

تحمل المسارية الهيلنستية ذكرى ديانات الخصب القديمة» وتعمل على إعادة إنتاجها وفق 
الفكرة الخلاصية» التي أصبحت هاجس الهيلنستية كلها. 

الديانات المسازية كلها من أصل شرقىء وقد تبثاها الاغريق الهبلنستيون» وأعادوا إنتاجها 
وفق ما يمكن أن نسميه روح ال (زابتغنست) أ التي سادت العصر الهيلنستي 
الروماني» والتي تسلقت إلى بلاد اليونان وروماء بمنتهى السرعة والقوة. 


كل الأديان المسارية خلاصيّة وزراعية الأصل» ومعاد تركيبهاء وهي ديانات أسرار غامضة 
لها طقوسها ومعتقداتهاء وآلهتها الخاصة؛ وتميل» إلى حدٌ ماء نحو التوحيد بحكم تركيزها على 
إلهء أو إلهة معينة» أو على كليهما كزوجين متّحدين. 
إن الأسرار الهيلنستية تذكر بتصرّفات طقوسية قديمة جداً -موسيقا متوحشة» رقصات 
هيجانية» أنواع الوشم» امتصاص نباتات للهلوسة- بهدف إجبار قرب الألوهية» لا بل الحصول 
على التوخد الروحي في أسرار آتيس. والصيام المفروض على التلامذة يتمثل أساسا في الامتناع 
عن الخد لآن الآلة مو الا الميحضوةة فرام ولان الوجنة الكسازية الأول تره» فى 
مجملها لتجربة» القيمة القدسية للخبز وللخمرء تجربة قلما تكون مقبولة لدى السكان المي 
(إلياد: ج2: 2006م: 316). 
ويمكننا تصنيفها حسب أصولها القديمة كما يأتي : 
كه الا 
- المسارية المصرية: إيزيس. 
- المسارية الفريجية: سيبيل واتيس. 
- المسارية الفينيقية: أدونيس. 
كت" امنا ونة ال اة سرا 
- المسارية الإغريقية: ديونسيوس. 
- المسارية الرومانية: باخوس. 
2 المساونة الليية: امون نالدض»ه 
- المسارية النبطية: أترغاتس وحدد. 
3) الهرمسية: 
لعل فيستوجير (1982-1898م)ء الذي حمق النصوص الهرمسيّة» وترجمها إلى الفرنسية في 
أربعة مجلدات» ثم درس الهرمسية في أربعة مجلدات أخرى» أوسع من قام بالبحث في 
الهرمسية» وكشف نصوصها. وقد ظهرت دراسته على الشكل الآتي: 
1- المجلد الأول (1944م): مقدّمة حول المناخ الفكري لظهور الهرمسية» وعلم التنجيم» 
والعلوم السرية. 
2- المجلد الثاني (1949م): النظرية الهرمسية حول الإله الكوني والإله الخالق. 
3- المجلد الثالث (1952م): النفس» وأصلهاء وطبيعتهاء ومصيرها. 
4- المجلد الرابع (1953م): الإله المتعالي والغنرص. 
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HERMETICA 


ANDRÉ JEAN FESTUGIÈRE‏ غلاف کتاب 
(1898-1982) هيرماتيكا (الهرمسيات) 


وبطبيعة الحال» لا يمكننا تلخيصء أو شرح هذه المجلدات الأربعة» لكن فيستوجير رأى 
أن جذور الغنوصية تكمن في فلسفة أفلاطون. وأنها ظهرت تياراً فلسفياً دينياً داخل الإمبراطورية 
الرومانية» بعد أفول العقلانية اليونانية في أثيناء وظهورها تياراً لا عقلانياً في الإسكندرية 
الهيلنستية الرومانية بعد مرورها بأفاميا. 

نهلت الهرمسية الهيلنستية من منبعين أساسيين: هما هرمسية بابل وفارس» وهرمسية 
الإسكندرية. فأمّا هرمسية بابل وفارس» فقد عرفناها من الفصول السابقة» وكيف انحدرت من 
سومر إلى بابل وفارس» ودور المندائيين في حملهاء وإيصالها إلى الإغريق السلوقيين بشكل 
خاص. أمّا هرمسية الإسكندرية» فسنستعرض أهمٌ أفكارها. 

لقد حركت النصوص الهرمسية الهيلنستية الحياة الفكرية والروحية في الشرق الهيلنستي» 
ری قر امان تاليف الفرقين اي و اقات يف اتاد ي ا افا الاج 
نافياً إرجاعها إلى هرمس المعروف عند اليهود بأخنوج» وعند المسلمين بإدريس. ولعلّ من 
الأسماء المبكرة» التي مهدت لهذا التراث الهرمسي الهيلنستي هي نومينيوس الأفامي, 
ويامبليخوس» وسيردون السوري» والسيبياد زعيم طائفة الكيسيين» أو الخاصيين» ثم ظهر كبار 
المؤلفين الهرمسيين لهذه الأدبيات والنصوص» وهم بولوس ديمقريط (200 ق.م)» ومانيطون 
المنحول (القرن الأول والثاني ق.م)» ثم أبولونيوس» الذي أسماه العرب» فيما بعد» باسم 
بلينياس. 

قيعي برعي إلى فين لسلس اللكليلة ES OES Sg NOE A‏ 
لكل أمةٍ قديمةٍ هرمسهاء فهو عند المصريين الإله (تحوت أو طوط)» وهو عند السومريين 


(أنميدار أنّا)» وعند الفرس الإله أهورامزدا (هرمز)» وعند الإغريق الإله (هرمس)» وعند اليهود 

(آخنوج)» وعند المسلمين (إدريس). 
لكن النصوص الهرمسية لا تنتمي إلى أي من هؤلاء؛ بل هي نصوص كثيرة مكتوبة باللغة 

الإغريقية ألفت في القرنين الثاني والثالث للميلادء وقد كتبت في الإسكندرية من قبل الإغريق» 

أو الأقباط الذين يجيدون الإغريقية» ويرى فيستوجير أن هذه النصوص خليظ من الفلسفةء 

والتنجيم» والكيمياء؛ والفلاحة» وهي ذات جذور شرقية» موضحاً أن هذه الجذور هي كما 

ياتي: 

1- جذور النصوص الفلسفية الدينية الهرمسية هى من الفلسفة الفيثاغورية الحديثة والأفلاطونية 
الحديثة بشكل خاص. ٠‏ 

2- جذور النصوص التنجيمية هي من علوم الفلك والتنجيم البابلية الكلدانية. 

3- جذور النصوص الكيميائية هى من الكيمياء النظرية اليونانية» ومن صناعة الذهب المصريةء 
وكيمياء أستانس الزرادشتية. ٠‏ 

4- جذور النصوص الفلاحية هي من نصوص سالومون. والإسكندرء وبطليموس» وأبولونيوس. 
وهذا يعني أن الهرمسية مركّبٌ فلسفي دينئ علمي قائم على أساس سحري» فهي نظرةٌ 

سحرية كاملة للعالم وضعت نظاماً نظرياً شاملاً للسحرء بعد أن كان ممارسة عملية محضة عند 

الأقوام القديمة. ويبدو أن متنها الفلسفي والديني هو الذي شكل أساس الغنوصية. ولذلك يكون 
الفرق بين الهرمسية والغنوصية اشتمال الهرمسية على الفلسفة. والدين» والعلم؛ بينما الغنوصية 

اقتصارٌ على الفلسفة الدينية حصرا. 

الفلسفة الدينية للهرمسية : 

(1) الثيولوجيا (اللاهوت): 
تقدّم الهرمسية الفلسفية الدينية نظريّةَ كونية تقول : إن هناك إلهين أساسيين» وثالثاً يليهما في 

هذا الكون هما: 

1- الإله المتعالي. الذي لا يقبل الوصف. والمنزه الذي لا تدركه العقولٌ والأبصارء والموجود 
فوق النجوم الثابتة» متربعاً على قمة الكون؛ وهو لا يعرف إلا بالسلب» ولا يشبه أيّ شيء 
في العالمء كما أنه لا يهتم بشؤون الكون (وهي نظرية أرسطية معروفة)» وهو لا يعلم. أو 
يتدخل في هذا الكون؛ لأنه لا يملك علاقةً مع كون ماديّ ناقص. ويتبع كل هذا أن التعرف 
إلى هذا الإله مستحيل عن طريق التأمل» أو الفكرء أو الحواس؛ أي: أن المعرفة الفلسفية» 
والدينية» والعلميةء لا توصل إليه؛ ولأن الكون كله لا يدلء ولا يرشد إليه؛ لأنه لا علاقة 
له به. 
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- الإله الخالق» وهو الإله الذي تولّى صنع العالم السماويء أولاً» فوضع فيه الكواكب 

السبعة» وأفلاك البروج» وخلق العالم الأرضي» الذي جعله تحت سيطرة العالم السماوي» 

ثم خلق الإنسان على الأرض على وفق الكواكيع السيعة ‏ ولذلك للك البشر إلى اة 

أنواع كل نوع يتبع كوكباً في السماء. وقد خلق الإله الخالق الإنسان مق ج ماد شرير 

ميت» ومن نفس (أو روح) تنحدر من العقل الكلي (الكوني)»: وهي جزةٌ خيّر سماوي حي 

حيث تعيش النفس صراعاً مع أهواء ورغبات الجسد. 

- الإله الوسيط (هرمس)ء وهو الذي يتوسّط بين الإله المتعالي والإنسان بتوسّط العقل الكلي 

ليحاول تخليص النفس من الجسد» فهو إله الخلاص» وموضح طريق النجاة. 

ولكنّ الخلاص لن يكون للجميع؛ بل لقلّة من العارفين» الذين أشرقت في نفوسهم معرفةٌ 
لأصلهاء وتصعد إلى السماءء بينما تندمج أجسامهم» بعد الموت» مع جسم الكوكبء الذي 
انحدرت منه» وحين تصعد النفس تشاهد ملائكة كثيرين مثل ملاك الحياةء المادةء الفرح» 
الراحة» الخوفء والإله المنزه عن الرغبات» والإله الأورفي (أورفيوس)» وتشاهد البرزخ 
الفاصل بين عالمي السماء والأرض. وقد تسقط بعض النفوس غير الطاهرة بزوابع جوية تنزل بها 
إلى سحيق جهنم؛ لكن النفوس الناجية تخترق السموات السبع (يقودها الإله هرمس). ثم تصل 
إلى السماء الثامنة (العليا) محفوفة بجوقة من الملائكة حراس الأجواء العليا. 

وحين نقرأ أسطورة الخليقة الهرمسية في (المدونة الهرمسية)» سنجد هذا النظام الإلهي 
كاملاًء حيث يمثل الإله المتعالي (بوامندريس)» وهناك الإله الخالقء أو الصانع. أمّا الإله 
الوسيط (هرمس»). فربما تشير إليه الكلمة الإلهية المقدسة (اللوغوس). وقد يتوخد (يتطابق) الإله 
الخالق مع الإله الوسيط في شخصيةٍ واحدة» وبذلك يكون هرمس الإله الغنوصي ليشكّل نوعاً 
من التفريد إزاء التوحيد الذي يشكله الإله المتعالي. 


(2) الكوزمولوجيا (علم الكون): 

إن علم الكون الهرمسي يقضي بوجود عالمين أساسيين هما: عالم النورء وعالم الظلمة» 
حيث يحتضن عالم النور عناصر الخيرء والألوهية» وهو عالم لا مادي؛ بل هو عالم أثيري 
ويحتضن عالم الظلام عناصر الشرّ والشيطانية» وهو عالم مادي حسي. ويرى بعض الهرمسيين 
أن عالم النور أقدم من عالم الظلام» بينما يرى بعض آخر أنهما أزليان في قدمهما. ويسود عالم 
النور والظلام صراع أبدي خلاصته كيفية حلول النور في الظلام» وكيفية انتزاع النور من الظلام. 
وخلال ذلك الصراع» نشهد انتصارات متناوبة للعالمين على بعضهما. 

وتوضح لنا أسطورة الخليقة الهرمسية كيفية خلق الكون» وهذين العالمين في المدونة 
الهرمسية (00/8105 601180066 حيث يروي هرمس مشاهداته الإشرافية في إحدى رؤاه أو 
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أحلامه» والحوارء الذي جرى بينه وبين الإله المتعالي (بوامندريس)ء الذي سمّي النص باسمه. 

ويسمّى القسم الأول من المدونة (المبدأ)؛ أي : (الخليقة الهرمسية)ء وهي المراحل التي 

تشتملء كالعادة. على خليقة الكون» وخليقة الآلهة. وخليقة الإنسان. وما يهمناء هناء هو 
خليقة الكون. أمّا خليقة الآلهة. فقد شرحناها فى الفقرة الأولىء وخليقة الإنسان سنشرحها فى 

الفقرة الثالثة. ١‏ : 
ويمكننا أن نلخص خليقة الكون بالمراحل الآتية: 

1- خلق عالم النورء والكلمة» والعناصر الأربعة (البذور الأولى للنور والظلام): حيث يرى 
هرمس» في بداية رؤياه» نوراً يغمر كل شيء» ثم يبدأ بالصعود إلى أعلى» فتظهر الظلمة في 
الأسفل. ثم يظهر من النور الكلمة الإلهية المقدسة (اللوغوس) بينما تظهر الرطوبة (الماء) 
من الظلام» وبعد ذلك يظهر من عالم النور النار والهواء» بينما يظهر من عالم الظلام الماءء 
والتراب» (الأرض)» ممتزجين متحركين بفعل الكلمة المقدسة. 
أمّا تأويل هذه الأحاديث. فهو أن النور هو العقل (الإله المتعالي: الأب). أما الكلمة» فهو 
ابن العقل. والعقل والكلمة غير منفصلين؛ لأن اتحادهما هو الحياة. 

2- خلق كائنات عالمي النور والظلام: تظهر كائنات النور على شكل قوى لا تحصى من المُثل» 
وينفصل النور عن النارء التي تنزل إلى الأسفل » وتشكل عالم السماء. أما الكلمة الإلهية 
(اللوغوس».» فتنزل إلى الأرض (عالم الظلام)ء وتتوزع إلى نفوس على الكائنات الأرضية 
مقلدة» بذلك. عالم المثل البهي. 

3- أنجب العقل الأول عقلاً ثانياً صانعاً هو إله النار والنفس. فصنع المدبرات (الكواكب 
السبع)» التي تغلف بدوائرها العالم الحسي» ويسمى تدبيرها القدر. أمّا الكلمة الإلهيةء 
فصعدت من الأرض» واتحدت بالعقل الصانع (لأنهما من جوهر واحد)ء وبذلك» نزلت 
العناصر إلى أسفل الطبيعة متروكة لنفسهاء محرومة من العقل» فبقيت مجرّد مادة. 

4- أحاط (العقل الصانع المتّحد بالكلمة) المحيط بالدوائر الفلكية» والذي يدورهاء ومن حركة 
الدوائر الفلكية خلقت حيوانات دون عقل» مكوّنة من العناصر السفلى (الهواء والماء 
والأرض)ء فأنتج الهواء ذوات الأجنحة» والماء. والحيوانات السابقة» والأرض 
والحيوانات البرية. 
ثم تأتي مرحلة خلق الإنسان التي سنتركها (النفس أو السايكولوجيا). 
إن أهم مبادئ الكوزمولوجيا الهرمسية وحدة الكون» والتأثير المتبادل بين أجزائه» فالكون 

عبارة عن دوائر بعضها داخل بعض آخرء وذات مركز واحد هو الأرضء وتشكّل كواكب 

الدوائر السبعة» وأفلاك بروجهاء أهم هذه الدوائرء والأرض خاضعة لتأثير هذه الكواكب 
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ومداراتها؛ بل إن الإنسان نفسه يخضع لتأثير الكواكب ومداراتها. ما طريقة التأثير» فتكمن في 
عملية (التجاذب والتنافر)» فكل شيء في الكون يخضع لهذه القاعدة» حيث تسري روح واحدة 
فى الكون تتناوب على هذا التجاذب» والتنافر. 


(3) السايكولوجيا (النفس أو الروح): 

كان هناك من يرى (من الهرمسيين) أن العالم. على الرغم من الفوضى والشرء محكوم 
بإرادة خيّرة شاملة تحكمه من الداخل بقوة» وكان هناك من يرى أن العالم شرَيرٌء وأنه» بحكم 
طبيعته المادية» مكمن الشّر والفوضى. لكنهم يرون أن النفس هي الجوهر الخيّر الإلهيَّ الساكن 
في الجسد المادي الشريرء وهذا ما يكوّن طرفي الصراع الدائم بين الجسد والنفس» ولذلك 
ينسبون صنع العالم الشرير إلى الإله الخالق» وينرّهون الإله المتعالي عن ذلك. 

وقد صوّر الهرمسيّون اتصال النفس بأصلها الإلهي المتمثل بالإله الخالق عن طريقين؛ الأول 
هو الاتصال الخارجى ».)6×)۲4۷۵۲510١(‏ حيث تسعى النفس لتتّحد بالله (الإله الخالق).» حيث 
يذوب الإنسان في اش وينشأ عن هذا السعي» والاتصال بالله. ما يعرف بالأيون (0ونه)» الذي 
هو مشكل هذا الاتصال. وقد اصطلح المتصوّفة (الإسلاميون بشكل خاص) على هذا الاتصال 
بمصطلحي (الفناء)ء أو (وحدة الشهود). 

اَم الطريق الثاني» فهو الاتصال الداخلي (10107/675600). حيث تعي النفس حقيقة أصلهاء 
وطبيعتها الإلهية» ا جزءاً من الإله الخالق؛ حيث يشعر الإنسان بان الله حال فيه» وهذا 
الشعور مهم جداً؛ إذ لولاه لسكن الشيطان في نفسهء ولذلك يشعر الإنسان بان نفسه هي 
محراب» أو مسكن الله. وقد اصطلح المتصوّفة على هذا النوع من الاتصال بمصطلح (الحلول)ء 
حيث يصل الإنسان» فى نهايته» إلى مرحلة الكشف والإشراق (٥اة”‏ اص دااا) ؛ أي: إشراق الله 
في نفسه. ٠‏ 

ويرسم الهرمسيّون طريقاً لاتصال النفس بالله أثناء الحياة» أو بعد الموت» يسمّى طريق 
المعادء حيث تعرج النفس إلى الله» في حين يسمّى حلول النفس في الجسد بطريق المبدأء 
حيث تنزل النفس من الله إلى الجسد. 

وهناك من رأى أن النفس لا يمكن لها أن تسعى (في الحياة) إلى الله وتتحد به قبل أن 
تتعرّف» وهي في العالم. إلى أصلها الإلهي. ولذلك وضعوا شرط المعرفة قبل العروج. 

النفسء إذاًء تبدأ بالتعرّف إلى الجوهر الإلهي الكامن فيها عن طريق التطهيرء والصلاة» 
والصوم» والتقشف. والزهد» والأدعية» فتنكشف لها حقيقتها الإلهية» وبذلك يمكنها العروج 
إلى الله عبر مراحل تشرحها المدوّنة الهرمسية» كما يأتي : 
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(4) الإبستمولوجيا (علم المعرفة: العرفان الهرمسي): 

يتطلّبٌ الاتصال بالله أن تعرف النفس أصلها الإلهي» ويُسمى هذا النوع من المعرفة 
(العرفان). أو الغنوص (67086)» وهو نوع خاص من المعرفة» فهي معرفة إلهية» وليست 
معرفة علمية» أو أدبية» ولذلك فإِنْ تحصيلها يختلف عن تحصيل الفلسفة» أو العلمء أو الأدب. 
فالمؤمن يحصل عليها بالكشف الذوقي, أو بالإشراق المفاجئ في القلب؛ أي: أنها ليست 
معرفة عقلية؛ بل شعورية (وربما شعرية)» ولكي يحصل المرء على هذا النوع من المعرفة 
(العرفان) عليه أن يتطهّرء ويتخلى عن ملذاته. ولا يلبى حاجات جسده» كما يجب أن ينصرف 
للتأمل في ذات الله. 1 

إن هذا النوع من المعرفة لا يتطابق مع المعرفة» التي نألفهاء فهي معرفة وجدانية تعتمد على 
الإشراق والكشف» لا على تراكم المعلومات» وتحليلها. ثم إن هذا النوع من المعرفة يقتضي 
النظر إلى النصوص الدينية (بشكل خاص) على أن لها مستويين؛ الأول (ظاهر)؛ وهو ما يدركه 
العامة» وهو البيّن الواضح من هذه النصوص» والثاني (باطن)ء وهو ما يدركه الخاصةء 
والمحمل بالرموزء والذي نصل إليه بالتأويل. 

وتتحدّث (المدونة الهرمسية) عن المعرفة باعتبارها صنو العقل والخلود» حيث إن الذين 
يبقون في الجهل يحرمون من الخلود» حيث يخاطب الله هرمس» ويقول له: إذا كنت قد 
انتبهت. فقل لى: لماذا استحقٌّ الموت أولئك الذين فارقوا الحياة؟ فيرد هرمس: لأنّ الأصلء 
الذي منه ا البشري» هو الظلمة القاتمةء التي خرجت منها الطبيعة الرطبة» هذه التي منها 
تكوّن الجسم في العالم الحسّي» الجسم الذي يرتوي منه الموت. ثم يسأله الله : لماذا كان من 
عرف نفسه يعود إلى نفسه كما قال الله؟ فيرد هرمس: لأنه من النور والحياة ربٌ كل شىءء 
الرب الذي أنجب الإنسانء قال: أنت تقول النور والحياة.. ذلك هو الله الأب. الذي بنه کا 
الانسات» اا تحت أن درق نمك يرمقاة يضدوعا من الحياة دارو وكا من عدي 
العنصرين» فإك ستعود إلى الحياة (الجابري: 2009م: 267-266). 

وتؤكّد الإبستمولوجيا الهرمسية أنه ليس هناك فصل بين العلم والدين» وبذلك تكون 
الهرمسية قد أعادت الوحدة بينهما (مثلما كان فى الحضارات القديمة)» وعادت بالأمور إلى ما 
قبل ظهور الفلسفة الإغريقية» عدم الت لقي (بوصفها إنجازاً علمياً) عن الدين؛ أي أن 
الهرمسية عادت إلى دائرة الدين؛ بل إلى دائرة السحر تحديداً. 
4) الغنوصية: 

الغنوصية طريقة نظر وفهم خاصة للعالم» والمعرفة» والدين. والغنوصية» ظاهرةً» تمتدٌ إلى 
أديان الشرق القديم. أما كجهاز معرفيّ» وكفلسفة ورؤية متكاملة» فهي من نتاج العصر 
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الهيلنستي» وقد ظهرت قبل المسيحية» وأثّرت في الأديان السماوية الكبرى (اليهودية. 
والمسيحية» والإسلام)ء وكذلك على الفلسفات والعلوم؛ منذ العصر الهيلنستي» ثم العصر 
الأ 

الغنوصية (6005]6015676)؛ أي : العرفانية مشتقة من الغنوص .)6١058(‏ وهي كلمة يونانية 
الأصل (600515) معناها المعرفة» وقد استعملت» أيضاًء بمعنى العلم والحكمة» وتترجم إلى 
العربية بصيغة (العرفان). الفرق بين العرفان (80056) والعرفانية (©6005801550) هو أن العرفان 
حالة خاصة بصفوة معيّنة من الناس تعني معرفة الأسرار الإلهية. أمّا العرفانية (الغنوصية)» فهي 
المذاهب الدينية التي ظهرت في القرن الثاني للميلاد ی والتي تڏعي أنها مشيدة على نوع فو 
المعرفة فوق المعرفة العقليةء وأسمى منهاء معرفة باطنية» ليس بأمور الدين وحسب؛ بل» أيضاء 
بكل ما هو سرّي وخفيّ » كالسحر» والتنجيم» والكيمياء... إلخ (الجابري: 2010م: 354). 

والغنوصية مفهوم ديني يرتكز على أسطورة الخلاص من الخطيئة» وذلك من خلال المعرفة 
(670515)» وكان لها أصولها قبل المسيحية» ولكنها انتشرت في القرن الثاني الميلادي» 
واتخذت صوراً مسيحيةء ووثنية. المهمّ في هذه النظرية (من حيث اشتقاقها اللغوي) أن الخلاص 
فيها يتمّ عن طريق المعرفة» أو ال 600818., التي اشتقت منها الغنوصية. ومن ثم الغنوصي هو 
ذلك ال ءه)ناوممB؛‏ أي: (العارف أو العالم)» و(الغنوصية) هي ال 670810116؛ أي: تلك 
الملكة (وهي الاسم المقدر «03015/ا2»0). التي تصفها هذه الصفة المعرفية» فهذهالملكة 
المعرفية» أو الطاقة المعرفية هي -كما يرى أتباعها- طريق الوصول للخلاص من الخطيئة (عبد 
الغني : 9م 231(. 


الغنوصية وأصولها : 

العرفانية (الغنوصية) رؤية خاصة للعالم مبنية على أساس معرفي محكم» حيث ترى العرفانية 
أن العرفان الحقّ لا يتم من خلال العلم الظاهريء أو الفلسفة. حيث الاستدلال والمعاني 
المجردةء وإنما من خلال معرفة النفس لذاتهاء ولأصلها السماوي» ولطريق تخلصها من المادة 
والجسد» وطريق عودتها إلى الله. والاتحاد معه؛ لأنها جزءٌ إلهّ في الإنسان. 

إذاًء هي معرفة النفس لأصلهاء وخلقهاء ومبدئهاء ومعادهاء وهذا النوع من المعرفة خاصٌ 
جداً لا يعرفه» أو لا يحصل عليه إلا أولئك الذين اختارهم الله. وهم صفوة من الأرواحانيين» 
الذي يختلفون عن النفسانيين أصحاب النفوس الفقيرة» والجسمانيين أصحاب الشهوات الجسدية. 

ولا تحصل هذه المعرفة عبر تدرّج معرفي» وتعلّم متسلسل» وإنما تحصل في النفس عن 
طريق الكشف والإلهام. 
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ويكون مطلب (العارف) هو توظيف الدين والمعارف الدينية للدفع بالموقف العرفاني إلى 
اتکی دان إلى طف الع رده إلى رجو إلى مولي ا وبري اذ ا 0 
الذي أصابه» والذي يتمثل في مغادرته عالم الخلودء والارتماء في هذا العالم المملوء شراء لا 
وان يكون نتيجة لذنب» نتيجة لخطيئة» ولذلك لا بد من العمل من أجل الخلاص» 
ES,‏ رودا إلى AN AE AA‏ ند e GE Da‏ 
رجوع على حال سابقة سامية» حال من الحرية الكاملة» حال ينزع فيها عنه ثيابه» وکل ما یشدّه 
إلى هذا لعا لبعوة ان الخال الى كان علبها اقل يلود( قبل لكر ا ماني انا 
النشأة الأخرى (86967©:3100). أو الميلاد الجديد (88031558006) إنه المعاد (الجابري: 
9م 257(. 


وترق أن وناد اعسيد ف عة العرناية عل اليكل الورميسي» الى يل الثمر أسايا 
لولس الشمين. E‏ لبون ناه واه ما ركه في هدراهنا O‏ مقر وكات 
شكّل تحوت (إله القمر المصري» وهو إله المعرفة والحكمة) أساس اا الفرفسية فل 
العصر الهيلنستي» حتى إذا ما جاء العصر الهيلنستي» وطغت الفلسفة الهيلينية الممزوجة 
بالأديان الشرقية ١‏ ظهرت المدوّنات الهرمسية والعرفانية المهجنة بين الهيلينية والمصرية» وأهمها 
على الإطلاق مدوّنة (هرمس تحوت» أو هرمس طوط)» التي هي أصل المدونة الهرمسية 
بوامندريس. 

العرفانية» إذاً.ء ذات جذور بعيدة قد يكون أبعدها العرفان السومري» لكن نبونائيد هو الذي 
صاغ النظرية العرفانية (الهرمسية القمرية» أو الهرمسية السينية)» ثم ظهرت الفلسفة العرفانية 
الهيلنستية» وبينهما تم ظهور دين عرفاني مهم هو (المندائية)» الذي قام بربط العرفان النبونائيدي 
مع العرفان الهيلنستي. 

والمندائية ديانة غنوصية (مندا تعني عرفاناً» أو معرفة في اللغة الآرامية)» ظهرت في جنوب 
O‏ ناد كن ge E ١‏ 

وفي العصر الهيلنستي كانت الغنوصية قد أخحذت شكلها النهائي» وجمعت» هي الأخرى› 
بين أديان الشرق القديمة والفلسفة الهيلينية» ونرى أنّها (أي : الغنوصية الهيلنستية) كانت الرحمء 
الذي ظهرت منه المسيحية» لاسيما في عقائد الخلاص اللاهوتية» وأقانيمها الثلاثة. مثلما 
ظهرت اليهودية من (الغنوصية النبونائيدية) إبان الأسر البابلي لأهل يهوذا. 

أمّا الأصل الهيليني» الذي أسهم في صياغة الغنوصية صياغة هيلنستية» فنعثر عليه عند 
إفلاطون (الذي ترجع فلسفته المثالية إلى أصول هرمسية هو وفيثاغورس). 
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5 اليو صرفبا (الحكمة الإلهية/ :(Theosophia‏ 
تتكون هذه الكلمة من مقطعين هما (ثيو) بمعنى (إله أو 
إلهي). و(سوفوس) التي تعني الحكمة» وبذلك يكون معناها 
(الحكمة الإلهية): 
الثيوصوفيا مصطلح ديني فلسفي ظهر في جذوره الأولى 
كممارساتٍ روحية في الشرق الأقصى القديم بشكل خاص» 
ولكنّهء مصطلحاً. ظهر على يد أمونيوس ساكاس في العصر 
الهيلنستى. وهو مؤسس الأفلاطونية الحديثةء الذي كان 
ET‏ أفلوطين أحد أكبر أعلامها. وظلّ التيار حياً 
في الجمعيات الدينية الفلسفية السرية حتى قامت هيلينا 
بتروفنا بلافاتسكي» التي وضعت مبادئ الحكمة الأزلية» شعار الثيوصوفيا 
وترى أن الأديان واحدة في جوهرها مختلفة في شكلهاء ليس هناك دين أعلى من الحقيقة 
ولكنهاء وهي تنبثق من الحقيقة الإلهية الواحدة» وعلى 
الرغم من أنها ترى أن الئيوصوفيا لا علاقة لها بدين محدّد ومعروف» فهي ترى أنّها (دين 
الحكمة)ء التي تسميها الآدبيات الثيوصوفية ب: الفلسفة الباطنية. 
والحقيقة أن الثيوصوفيا تؤسّس لها عالماً روحانياً خاصاً بهاء على الرغم من وجود 
المؤثرات الأفلاطونية» والبوذية» والهندوسية» والغنوصيّة فيه» فهي جمع لهذه الاتجاهات 
الروحية» والفلسفيةء والدينيةء وإعادة إنتاج لها. 
لقد كانت الحياة الحافلة لبلافاتسكي المليئة بالمغامرة الروحية» عملياً ونظرياًء واتصالها 
بالآديان الهندية» ومعرفتها الواسعة للأديان والمذاهب الباطنية في العالم» أكبر الأثر في صياغة 
الثيوصوفيا تياراً روحياً جديداً نلمح في جذوره أصداء مدارس روحية قديمة ووسيطة. 
ما أهمٌ المبادئ» التي نادت بها الثيوصوفياء فهي : 
1- بنية الإنسان: ينقسم الإنسان إلى بنيتين أساسيتين هما : 
أ- البنية الفردية (الروحية)» التي تتكوّن من الروح (أتما). والجسم الإشراقي (بودهي). 
والجسم العقلي (ماناس). وهذه البنية خالدة لا تموت بموت الإنسان» وتحمل معها 
خبرات الأعمار السابقة. 
ب- البنية الشخصية (الدنيا)» التي تتكوّن من جسد الرغبات (كاماربا)» وجسد العواطف» 
وجسد الأثير (برانا)» وجسد المادة. وهذه البنية فانية تعود ذراتها إلى العالم الأصلي 
ليُعاد تركيبها وعودتها في تجسّد جديد. 
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نتائجها ؛ لان لكل نتيجة سبباء والنتائج هي أسباب لنتائج قادمة. 


البنيمٌ الفرديمٌ الرؤحيم البنيى الشخصيم الاديہ 
اللو الخالدة الدنيا الفانيدّ 


جسم الرغبات 

1 -.الروح (كاماريا) 

(اتما) 5 
جسم العواطف 

2 الجسم الاشراقى (النواري) 
(بوادجي) الجسم الأثيري 

3 الجسم العقلى (برانا) 
(ماناس) ااا 


بنية الإنسان الثيوصوفية 


الثيوصوفيا: دين الحكمة: 

الثيوصوفياء ببساطة» تجمع بين الغنوصية (علم الباطن)؛ والعلم الظاهر (العلم والفلسفة). 
ترى بلافاتسكي أن الحكمة الإلهية (ثيوصوفيا) أشبه بالضوء الأبيض المتكوّن من ألوان الطيف 
السبعةء التي هي الأديان الأخرى. فهي دين الحكمةء الذي نسمّيهء أيضاء الفلسفة الباطنية 
«(Esoteric Philosophy)‏ التي تجمع الأديان كلهاء حيث تخلع عنها رداءها الخارجي الظاهر. 
وتكشف عن جذرها المشترك» الذي يضم المعرفة المتراكمة عبر العصور بفضل الرائيين› 
والعارفين بالأسرار. 

أمّا مبادئ الثيوصوفياء فيمكننا رصدها في (المذهب السري) لبلافاتسكي. وهو مؤلف من 
ثلاثة مجلدات يمكننا تلخيص أهمّ مبادئها كما يأتي نقلآً عن بحث ديمتري أفييريتوس (الحكمة 
EAS NS AY‏ 


(1) ديمتري اتتوس موقع : www.sunoftruth.c0m‏ 
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الإله» الذي في الإنسان» يمكن الوصول إليه عن طريق الحكمةء وإقامة علاقة عميقة مع 
الكون» وهذا هو الخلاص الثيوصوفي» وهو جوهر الغنوصية» كما رأيناء لكنّها تستبدل بالعرفان 

الحكمة» على الرغم من دلالتهما الواحدة. 

تاريخ الثيوصوفيا: 

1 - يمكن النظر إلى الكثير من الأديان الشرقية القديمة» كالسومرية»ء والبابلية» والمصرية» 
والهندية» والصينية» والفارسية» كجذور أولى للثيوصوفياء بما تحمله من أسرارء ومعارف 
روحية ومادية معاً. 

2- أمّونيوس ساكّاس (القرن الثالث الميلادي» توفي نحو 245م) الملقّب ب: (تلميذ الآلهة)» 
ومعلم أفلوطين أوّل من استخدم مصطلح (ثيوصوفيا) للدلالة على التراث الروحي الباطني» 
وأسس النظام الثيوصوفي المصطفى (51670/إ5 |6108م156050 متاءهاع) حاول فيه الجمع بين 
العقائد الظاهرة والباطنة في عصره على أسس أخلاقية معرفية. 
كان أقرب ما يكون إلى أن يكون نبياء حيث لقب ب (الملهم من الله)» فقد درس نقدياً فلسفة 
أفلاطون وأرسطوء وحاول التوفيق بينهماء وأعطى فلسفته مذاقا سرّياء وقد استقى منه 
أفلوطين فلسفته» ولكتّه يعد مؤسّساً للأفلاطونية الحديثة في ذلك الزمان. 

3- الأسينيون: وهم رهبان يهود معتزلون كتبوا مخطوطات البحر الميت» التي حفلت بالآراء 
الثيوصوفية والغنوصية. 

4- الغنوصيون المسيحيون: ومن كتبهم إنجيل توما الغنوصي. 

5- إخوان الصفا: وهم الفلاسفة المسلمون» الذين اشتهروا برسائلهم الفلسفية الروحية العلمية. 

6- جماعة الصليب الوردي. 

7- الشعراء الجوالون (التروبادور). 

8- جماعة (أوفياء المحبة)» ومنهم دانتي. 

9- بلافاتسكي: مجدّدة الثيوصوفيا في القرن التاسع عشرء ومن أهمٌ أتباعها هنري أولكوت» 
ووليم يدج .(W.Judge)‏ 

0- كرشنامورتي» وهو فيلسوف وثيوصوفي هندي يدعو إلى تغيير الفرد لنفسه من الداخل أولاً. 

مبادئها : 

1- الأخوّة الشاملة بسبب من حضور الإله الواحد الشامل في كل واحد متاء ولذلك لا بد من 
أخوّة شاملة بين جميع البشر دون تمييز عرقي» وديني» وثقافي» وسياسي. 

2- دورة الخير والشر متتابعة في الإنسان» وعلى الإنسان معرفة الغاية من وجوده» ومعرفة 


النفس والاتجاه بها نحو الخير» وتخطي الشر 
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3- الجمع بين العرفان (الغنوصية) كمعرفة إلهية باطنية» والمعرفة العلمية الفلسفية والدينية» 

معرفة بشرية ظاهرة» في إطار واحد هو الحكمة» أو الحكمة الإلهية. 
٠‏ هيلينا بتروفنا بلافانسكي (1891-1831م): 

روحانية ثيوصوفية» ومؤلّفة» ورحالة أوكرانية الأصل. حيث 
وُلِدّت هناك في إيكانزينسلاف. ترجعء من ناحية الأم» إلى سلالة 
روسية عريقةء إلى الأمير سيرنغوف. وإلى روريك المؤسس 
النورسى للدولة الروسية فى نوفجورد. أمّا والدهاء فهو ألمانى سليل 
عائلة 5 النبلاءء عمل اطا في كتيبة الخياله الملكية ل 
وهي حفيدة الأميرة هيلين داوجروكي. 

كانت طفولتها مليئة بالمخيلة. وكانت تشعر أنها برفقة 
الحوريات. والجانء» والاهتمام بالأرواح والموت» فشل زواجها 
الأول» عندما كانت في السابعة عشرة من عمرهاء حيث هربت بعد 
ثلاثة شهور من زوجها الجنرال بلافاتسكي» الذي كان بعمر الخمسين عامأء ثمّ عاشت حرّة كما 
تريدء على الرغم من عدم انفصالها منه. 

قامت برحلات كثيرة» مع أبيها أحياناً» فزارت مصرء وفرنساء وجنوب أمريكاء والهند. 
واليونان» والتبت» (حيث أمضت سبع سنوات لتعلم الحكمة القديمة على يد الأخوة البيضاء 
العظيمة (المهاتما)؛ أي : الروح العظيمة). 


Helena Petrovna Blavatsky 


عادت إلى أمريكاء وأسست الجمعية الثيوصوفية عام (1877م) مع ضابط أمريكي يُدعى 
(هنري ستيل والكوت)» الذي سيرافقها بقية حياته» ومارست مهنة (وسيط روحي)» وأصدرت 
كتاب (الكشف عن سر إيزيس). 

عادت مع والكوت إلى الهند لتبشر بمبادئهاء وتلقنت السحر من جماعة المهاتما في التبت. 
ونشرت كتابها الثاني (المذهب السرّي). الذي هو بمثابة الكتاب المقدس لأتباعها عام 
(1888م): ثم أصدرت. بعده بعامين» كتابين مهمّين هما: (صوت الصمت) و(مفتاح 
الثبوصوفية). 

كانت رفكب تيوضرفية + ودع سلوكها بع التجزات التارانا بك لوجية: 
وسافرت من جديد إلى القاهرة وأفريقية» ثم عادت إلى روسياء حيث أظهرت بعض معجزاتها. 

أنشأت في القاهرة (الجمعية الروحية)» وكانت لها منزلة دينية كبيرة في الهند» خصوصاً بعد 
أن أصبح المهاتما كوت هومي هو الموجّه لها. 
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بلافاتسكي مع والكوت 


تعرضت بلافاتسكي إلى عملية تشويه من صديقتها مدام كولومبوء التي نشرت» في مجلة 
الكلية المسيحية في مدينة مدراس» رسائلهاء التي تتحدث فيها عن العش والخداع» الذي كانت 
تمارسه بلافاتسكي في أداء معجزاتها الباراسيكولوجية» حصل هذا في الهند» بينما كانت 
بلافاتسكي في إنجلترا متأثرة بما حصل؛ حتى توفيت هناك بالأنفلونزا عام (1891م)ء بينما 
تركت ضجة كبيرة حول ديانتها الثيوصوفية الجديدة» وحول سيرتهاء ومعجزاتهاء وشخصيتها 


- المذهب السري: 

الكتاب الأهمٌ لبلافاتسكيء الذي عذه أتباعها ما يشبه الكتاب المقدّسء هو كتاب 
(المذهب السري). أو (العقيدة السرية). الذي هو خلطة من العلم» والدين. والفلسفة» وهدفه 
توضيح الحكمة الإلهية الأبدية. نْشِرَ الكتاب. في (1888م)ء في ثلاثة أجزاءء كما يأتي : 
الكتاب الأول: 


1- القسم الأول: تطوّر الكون: 
يروي أصل الكون ونشوئه؛ ونلمح فيه فكرة (اليوغا) الهندوسية» التي تعالج التكوين. 
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ويتكوّن الكتاب من سبعة موشحات (51980285) مأخوذة من کتاب دزيان والموشحات: 


الموشح الأول: ليل الكون. کو عند 


الموشح الثاني : فكرة التمايز. EE‏ 
او ف Reminjscenges‏ 
الموشح الرابع : التسلسلات. HPBla§isky‏ 
الموشح الخامس: طفل التسلسلات. ‘The Secret Doctrine‏ 
ات ا و ا ات | ا 
المتعلقة بالكون والمونادا. 

الموشح السابع: آباء الإنسان على الأرض» ثم تكوين 
الإنسان المفكر. 

القسم الثاني : تطوّر الرمزية وتراتبها التقريبية : 

الرمزية وتصوير الأفكار. 

اللغة الغامضة ومفاتيحها. غلاف كتاب 
المادة الأولية والفكر الإلهي. 

الكاؤوس (الفوضى)؛ الثيوس (الإلهي)ء الكوزموس (الكون). 
الإله الخفى: رموزه وعلاماته. 

E 

أيام وليالي براهما. 

اللونس رمزاً كونياً. 

العبادة القمرية. 

الشجرة والثعبان وعبادة التمساح. 

الشيطان عكس الإله. 

خلق الآلهة الخالقة (المبدعة). 

الخليقات السبعة. 


العناصر الأربعة. 

فى كوان حااشى رین وكوات ین: 

القسم الثالث: العلم والمذهب السري: 

أسباب هذه الإضافات. 

علماء الفيزياء الحديثة يلعبون عند منطقة الإنسان الأعمى. 
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An lumen sit corpus nec non? 
هل الجاذبية قانون؟‎ 

نظريات التناوب قف العلم. 

أقنعة العلم. 

هجوم على نظرية علمية للقوّة من قبل رجل علم. 
الحياة» القوةء أم الجاذبية؟ 
النظرية الشمسية. 

القوة المقبلة. 

العناصر والذرات. 

أذكار قديمة فى ثياب جديدة. 
نظرية ا الحديثة. 

القوى: طرق الحركة والتفكير. 
الالهة» الموناداء الذرات. 
التطور الدائري والكارما. 
الأبراج والعصور القديمة. 

موجز الموضع المتبادل. 


الكتاب الثانى : خلق الإنسان: 


1- القسم الأول: موشحات من كتاب دزيان: 


الموشح الأول: بدايات الحياة الواعية» عالمان فلكيان قديمان. 


الموشح الثاني: إخفاقات الطبيعة غير المساعدة» التسلسل الزمني للبراهمة. 


الموشح الثالث: محاولات خلق الإنسان. 

الموشح الرابع: تطور الأعراق الأولى. 

الموشح الخامس: تطور العرق الثاني. 

الموشح السادس : تطور العلو الميلاد. 

الموشح السابع: من شبه الإله نزولا إلى الأعراق الإنسانية الأولى. 
الموشح الثامن: تطور الحيوانات اللبونة» السقوط الأول. 

الموشح التاسع: التطوّر النهائي للإنسان (جنان عدن الأفاعين التنانين). 
الموشح العاشر: أبناء الله والجزيرة المقدسة. 

الموشح الحادي عشر : تاريخ العرق الرابع. 
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- الموشح الثاني عشر: هل العمالقة نوع من الجبال؟ 

- الموشح الثالث عشر: تحضر وتحطم العرق الرابع والخامس. 

- الموشح الرابع عشر: العرق الخامس ومدربوه الإلهيون. 

- الموشح الخامس عشر: تكملة. 

2- القسم الثاني : الرمزية القديمة لأديان العالم» العقائد الباطنية مطبقة في كل مخطوط : 

- الموشح السادس عشر: آدم - آدمي. 

- الموشح السابع عشر: قدس الأقداس» تدهوره. 

- الموشح الثامن عشر: حول أسطورة سقوط الملاك» بمختلف أشكاله» المعاني الكثيرة ل: 
(حرب في السماء). 

- عرين شيطان الملا الأعلى. 

- العملاق برومثيوس. 

- إنوخيون - أخنوخ. 

- رمزية الأسماء السرية: ياوء يهوا. 

-:الأوتفياه فى :الأدتث الغترطي» 

- الصليب وعقد فيثاغورس. 

- أسرار هبعوماد (اسم علم)» عناصر أفيداء الأرواح السبع لعلماء المصريات. 


3- القسم الثالث : إضافات للعلم والمذهب السري: 
- أنتربولوجيا حديثة أم قديمة؟ 
- أجداد الإنسان يعرضهم العلم. 
- إنسان موسل ريليس والقرد البشري. 
- فترات جيولوجية» دورات عرقية» والعصور القديمة للانسان. 
تكملة: التسلسل الزمني الجيولوجي الباطني. 
- التطور العضوي للمراكز الخلقية. 
ب العمالقة. الحضارات› والقارات الغارقة تتابع في التاريخ. 
- البراهين العلمية والجيولوجية على وجود العديد من القارات الغارقة. 
وضعنا فهرس كتاب (المذهب السرّي) لكي نطلع على هذا المزج العشوائي بين موضوعات 
دينية وأسطورية معروفةء وكيفية خلطها وقسرها مع منجزات في العلوم الطبيعية» والعلوم 
الإنسانية» شاعت في عصر بلافاتسكي» وحاولت هي استثمارهاء أو تطويعهاء أو مناقشتهاء 
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وبذلك فَقَدَ كتابها عفوية النصوص الدينية من ناحية» كما فقد الصدقية العلمية من ناحية أخرى. 
وبدا كما لو أنه نوع من الطبخ غير الناضج للاثنين. 
المعتقدات الروحية: 

ترى بلافاتسكي أن فكرة الله في الثيوصوفيا تختلف عمَّا هي موجودة في باقي الأديان» فهي 
تقول: إن الله «هو باني الكون الأزلي» الذي لا يني يتطوّرء وليس خالقه ذلك الكون عينه المتفتح 
عن ماهيته » وليس المصنوع. إنه» في رمزيتهء دائرة لا محيط لهاء ليس لها إلا صفة واحدة فاعلة 
آنا فحيط بكل الصفات العوجودة» أو المعقولة الأخرى. إنه"القاتون الأول الذي تسق عته 
القراتيه الستدءة الأموزة الغا CE‏ ؤللك القانورة غير اعون E‏ 
المطلق. الذي يكون» في فترات تجليه» الصيرورة الأبدية» (بلافاتسكي: 9م: 4). 

وهي ترى أن الشرارة الإلهية في الإنسان؛ إذ هي واحدة ومتماثلة في جوهرها مع الروح 
القاملة فان «ذاتنا الروحية» عليمة عملياً بكلّ شيء» بيد أتها لا تستطيع أن تبيّن معرفتها نظراً إلى 
عراقيل المادة؛ لذا فإنّنا كلّما أزلنا هذه العراقيل» وبعبارة أخرىء, كلما شل الجسم الجرماني فيما 
يختص بنشاطه ووعيه المستقلين» كما في النوم» أو السبغة العميقين» أو كما في المرضء أيضاء 
تجلّت الذات الباطنة تجليّاً أكمل على هذه المرتبة» (بلافاتسكي: 1889م: 27). 

وهي ترى أن كلّ فرقة دينية» أو فلسفية» كان لها تعاليم باطنية» أو سرية تحت تعاليمها 
الغلنة 'الظاهرة» وتضرت آأمثلة كثيرة على ذلك فى الشعوت القديمة: :وترق أن النتوضوفا:امتداد 
اكه لا تن عسي اليا 1 


* كتبها : 
- كشف أسرار إيزيس: (1877م). 
- من كهوف وغابات هندوستان: (1880م). 
- المذهب السري: (888 1م). 
- صوت الصمت: (1889م). 
- مفتاح الثيوصوفيا: (1889م). 
- حكايات كابوس: (1892م). 
- المعجم الثيوصوفي: (1892م). 
6 السحر (803016) : 
السحر: هو التأثير في الأشياء والظواهر بوجود قوّة متفوّقة أو خارقة لدى بعض البشرء وقد 
يؤدي هذا التأثير إلى خرق القوانين الفيزيائية المألوفة» وينقسم السحر إلى أنواع عديدة» أقدمها 
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السحر البداثي ‏ أو العتيق» وهو السحر الحقيقي» الذي نشأ منذ عصور ماقبل التاريخ» واستمر 
مع القبائل والمجتمعات البدائية» التي مازالت تمارسه» وبعد ظهور الأديان تخفى السحر داخل 
الأديان. فظهر السحر الدينى» وفى مجال الحياة المدنية ظهر السحر الدنيوي» ويلخخص هذا 
الشكل أنواع السحر: 0 


السحر 


الخارق ١‏ 
للطبيعة فن الوهم 
Paranormal‏ 


ويكا 


الأسود 


أنواع السحر 


» مسمياته وحقوله وماهيته: 

الا لات OT‏ وحواد هقان ليما أو لوقه ناته 
والحقول. التي خاض بها السحر على امتداد تاريخ ظهوره» منذ العصور الحجرية القديمة» حتى 
يومنا هذا... وتعيننا معرفة هذه الحقول على التمييز بين المظاهر المختلفة» التي ظهر بها السحرء 
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ثلا ئة حقول تكاد تكون متقارية . 3 متجاورة» وهي : 


(1) السحر الخارقى :(Parapsychological Magic)‏ 
زعو مخ ع ا هو ا ی ی ره 


ى 


وهذا النوع من السحر يفترض وجود قوة خارقة» أو إحساس فائق في إنسان ما يجعله مؤثرا في 
قوانين الطبيعة» وقادراً على اختراقهاء والتجاوز عنهاء وربّما التحكّم فيهاء ونحن نؤكّد وجود 
مثل هذا السحر (الذي هو قدرة طبيعية خارقة) عند الإنسان. منذ أقدم الأزمان؛ بل إننا نرى أن 
هذه افدر كانت أعلئ ا هي عليه ع لاان المعاصير لاسا نكي واج اة 
تنشط فيه ظهور مثل هذه القوى لمواجهة هذا العالم» وكان يعيش بطريقة أكثر فردية» وأقل 
اختلاطاً ممّا كان يفرض ظهور قوى فردية فيه تضمر مع ولوجه» وتطبعه في عالم الجماعة 
الشريه وكا كيك انان كن O E‏ اعم دوس EAN Eg NGS‏ 
ببيولوجيا العالم الحيواني» التي يمكن أن تظهر قوى ونشاطات بيولوجية أصبحت» اليوم» غريبة 
عن عالم الإنسان. 

إن علينا التفريق بين علم الباراسيكولوجي» الذي هو علم حديث» وبين الظواهر 
الباراسيكولوجية» التي نرى أنها ظهرت مع ظهور الإنسان على الأرضء ومازالت إلى يومنا هذا. 

إن السحر الخارقي يرتكز جوهرياً على تحدّي القوانين الطبيعية فيزيائياً وكيميائياً وبيولوجياًء 
الباراسيكولوجية» ولكن ليس كل إنسان؛ بل الذي يتمتع بهاء وهناك رأي يقول إثناء جميعا: 
نمتلك مثل هذه القوى. ولكننا لا نستعملهاء ولا تدرب أنفسنا على استعمالها. 
(2) السحر التعاطفى (Sympathetic Magic)‏ : 

وهو المصطلح. الذي شاع استعمالنا له على أساس أنه (السحر) بصورة عامة» وقد مارس 
الإنسان هذا النوع من السحر. إنه علم. ولكته علم بدائي حاول الانسان فيه أن يرى في الطبيعة 
مجموعة من الظواهر والقوانين» التى يمكن تقليدهاء ويمكننا بصورة إجمالية تقسيم هذا السحر 
إلى نوعين هما: (انظر: فريزر: 1971م: 105). 
أ- السحر التشابهى (Homoeopathic Magic)‏ : 

وقد نشأ هذا النوع من السحر من مراقبة الإنسان لأشياء الطبيعة غير الحيّة بصورة عامة. فقد 
وحد أن الجزء الذي اده من ماء النهر يشبه ماء اشر کله ونا الذي يأخذه من 
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ارات ا ی أن مالظ ی كله وان اسمن لكان يقني الا را 
وهكذا... أي أن المكوّنات الطبيعية الأربعة (الماءء الهواء» التراب» النار)» هي التي أوحت له 
أن الجزء يشبه الكل فيهاء وهذاء من الناحية العلميةء أمر صحيح» ولكنه ظنّ أن تعميم هذه 
الظاهرة على كلّ شيء سيجعله قادراً على التحكّم في هذه الأشياء؛ لأنّه يتمثّلى ضمناً قوانين 
الطبيعة» وبذلك قام هذا النوع من السحر على ميدأ أن العلل المتشابهة تنتج عنها نتائج متشابهةء 
ويسمى هذا الما فيد :السا الاخ فاد يرسم صورة لعدوه» ثم يطعنهاء ويحرقها على 
أساس أنها تشبهه. وهكذا. 
ب- السحر الاتصالي (16و3/! 5ناهأو60018) : 

وقد نشأ هذا النوع من السحر من مراقبة الإنسان للأشياء الحية في الطبيعة» > مثل: النبات»› 
والحيوان, والإنسان؛ إذ رأى الإنسان أن البذورء التي كانت موجودة في ثمرة ماء يمكن أن 
تنتج هذه الثمرة مرّة أخرى إذا زرعتء وأنْ الحيوان الصغيرء الذي كان في بطن الحيوان 
EE‏ رركو هيران كت واد لعفن "د eg I‏ مشر E‏ 
تكبر وتطير.. وأنَ الإنسان يلد شبيهاً لهء ولذلك التقط الإنسان هذا القانون الاتصالي» الذي 
يقول: إن الأشياءء التي كانت متصلة في زمن ماء ثم انفصلت» يبقى تأثير بعضها في بعض› 
وأنْ للجزء تأثيراً في الكلّء كما أن للكلٌ تأثيراً في الجزء. 

واعتقد الإنسان الساحر آنه إذا عُمّم هذا القانون على الطبيعة وموجوداتهاء فإنّه سيسيطر 
عليهاء ويؤثر فيهاء فرأى أن أخذه شعرة من إنسان يمكنه من التأثير فيه من خلالهاء وأنّ قلامة 
الأظفار يجب أن تدفن؛ لأنهاء إذا وقعت فى يد عدرّء ستجعله يؤذي جسد صاحبهاء و 
ذلك. 

علينا أن نلا حظ أن الإنسان» وهو يمارس هذه الأنواع من السحرء لم يكن يكذب على 
نفسه؛ بل كان صادقاً؛ حيث إِلّه» بعد مراقبة طويلة» التقط قائوناً من الطبيعة» فأراد أن يعمّمه 
على كلّ شيء (وهذا هو خطؤه في التعميم المطلق)ء فهو لم يكن مشعوذاً؛ بل كان يمارس 
هذين النوعين من السحر بصدق› ودون أي شعور بالكذب أو الخداع. ولذلك سمينا هذين 
النوعين السحر التعاطفي ؛ أي: المرتبط بعاطفة الجمع بين الأشياء وفق اعتقاد ما دون الشعور 
بالخداع. 

وينقسم السحر التعاطفي» بصورة عامة من الناحية العلمية» إلى نوعين أساسيين هما: 
السحر الأبيض. وهو السحر الرسمي» والشرعي. والمفيد»ء الذي كان يمارسه الكهان» وينقسم 
إلى سحر عمومي يمارسه الملوك الكهان» ويبغون منه خيراً عاماء وتأثيراً في ظواهر كثيرة» 
كالمطر» والخصب» والنصر»ء وغير ذلك» والسحر المنتج, أو الإيجابي. أو الطلس» الذي 
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يمارسه كاهن متخصص يبغي منه تحقيق شيء مرغوب. والسحر الوقائي» أو السلبيء أو 
التابو» الذي كان السحر المتخصّص يتجنّب به شيئاً غير مرغوب» ومنها ما يفعله ضدّ السحر 
الأسود. 

أمّا النوع الأساسي الثاني» فهو السحر الأسودء وهذا السحر هو الممنوع» والمحرم» 
والضار» وكان الكهان يمارسونه سراًء أو يمارسه سحرة محترفون» وينقسم إلى: سحر عجائبي 
(1/13916130) يمارسه ساحر متخصص تعلّم صنعته» أو ورثها وأتقنهاء والسحر اللاإرادي 
09م .)Wit‏ الذي يشبه العجائبي» على الرغم من أنه يأتي بالتعلم. والتدريب» والسحر 
الإرادي (80۲06۲۷)» وهو سحر ضار يكمن فى شخصية ما دون أن يدري به» أو يقصده» أو 
يحترفه ذلك الشخص. ٠‏ 
(3) السحر الكاذب (الشعوذة) (Pseudo - Magic)‏ : 

وكلمة الشعوذة هي أنسب كلمة لوصف هذا النوع الثالث؛ لأنّه يعتمد على الدجلء 
والحيلةء والغش. والخداع» وخداع البصرء وخمّة اليد وهذا النمط من السحر هو الذي ينتشر 
كثيراً بين الناس» ويمارسه أناس مختلفون» يعلمون» تماماًء أنّهم يمارسون خداع الناس» 
والتأثير فيهم بمختلف الطرائق» ويسعى المشعوذون لتلبس كل وسائل السحر الخارقي 
والتعاطفي. ويدّعون أنهم يتصلون بقوى خارقة. أو أنهم يكشفون أسرار الطبيعة» وكل ذلك من 
أجل ربح» أو تجارةء أو جاه» أو غايات أخرى» ويلجأ الناس بكثرة إلى المشعوذين الذين 
يعتمدون. في شيوع ممارستهم إِمّا على الخداع البصري» والخفةء والحيلة. وإما على التأثير 
النفسي» حيث ينفذ المشعوذ إلى الشخص نفسه بالسحرء. وبالساحرء وبذلك تسهل السيطرة 
عليه» والتأثير فيه. 

وستعمل النتتيوة وسال وطرائق لاصو هاف اعمال وقد وقد ها هلتار 
الخارق» أو الساحر التعاطفى» وقد يلجأ إلى وسائل ا ولا يمكنناء بطبيعة الحالء» رد 
أعمال المشسودية إلى ا أو قواعد ثابتة؛ بل إن لكل حالة ما يناسبها. 

ولعل ثمّة فائدة واحدة أساسيّة للمشعوذين هي أنهم يقدّمون راحة نفسية للذين يؤمنون بهم. 
وبذلك تكون أعمالهم أقرب إلى الاستشفاء النفسي. 
ه علاقته بالعلم والدين : 

يقوم السحر على فكرة جوهرية أساسية هي الاعتقاد بوجود قرّة خفيّة في الإنسان (الساحر 
بشكل خاص) اعتقاداً يجعله» باكتشافها والسيطرة عليهاء متمكناً من التحكّم في كلّ ما حوله من 
كائنات وطبيعة» والسيطرة عليها. ويعرّف فرويليش السحر بأنه «مجموعة من التقنيات» التي 


تسمح للاختصاصي الذي تعلّمها بأن يؤثّر في العالم المرئي وغير المرئي بفضل سيطرته على 
القوى المختيئة» (فرويليش : 1988م: 30). 

باستطاعة الساحر «تحريك القوى اللامرئية» التي يؤمن بهاء حيث يتحكم ويفعل في العالم 
المادي» وفي العالم المرئي» وحتى في الإله نفسه. وهو يعتقد أن بإمكانه توجيه قوى الطبيعة» 
(فرويليش: 1988م: 31). 

ولعلّ السير جيمس فريزرء في كتابه (الغصن الذهبي) كان سباقاً إلى تحديد معنى السحرء 
وحقله» وقوانينه؛ قر عداو الس والعلم» والدين» من أبرز ما أسهم به فريزر في 
الدراسات الأنتربولوجية التطوّرية» وربما كان أوضح ما في هذه النظرية محاولته الربط والتقريب 
بين السحر والعلم. اللذين يقفان موقف التعارض مع الدين» ولكتهما يقومان على أسس ومبادئ 
منطقية واحدة تعتمد على تداعي المعاني, أو ترابط الأفكارء وإن كانت عمليّة التداعي في 
السحر تتم بطريقة خاطئة. فالسحر صورة من صور تطبيق» أو على الأصح. إساءة تطبيق مبادئ 
تداعي وترابط المعاني» ولذا يطلق عليه» في كتابات كل من تايلور وفريزر» اسم (العلم 
الزائف). أو (العلم الكاذب)) (فريزر: 1971م: 46-45( (Pseudo - Science)‏ . 

أذ الى a‏ و نيه وس كان ان OES‏ وجو نهد لقره اليه 
يمكن أن تُخْضِعَ لها ما حولها طالما أنّها داخل الساحرء ويمكنها السيطرة عليها. ويرى كلود 
ليفي شتراوس أن هناك ثلاثة مظاهر يكمل بعضها بعضاً. وهي «اعتقاد الساحر بنجوع تقنيّاته؛ ثم 
اعتقاد المريض الذي يعالجه. أو الضحيّة التي يعذبها بقدرة الساحر نفسهء وأخيراً ثقة الرأي 
الجماعي ومقتضياته التي تشكّلء. في كل لحظة. نوعاً من حقل جاذبية تتجدّد داخله علاقة 
الساحر بالذين يسحرهمء وتحتل مكانها فیه» (شتراوس : 1977م: 200). 

ويرى بعضهم أن الاعتقاد بوجود هذه القوة الخفية بدأ مع نزوح الإنسان من المملكة 
الحو اة ر 0 جرد هذه اة کان مقطا ا قرو يه حادق روان عله المدة نج اكد اط 
عندما كان الإنسان متوحشاً منعزلاً صياداًء وتضاءل الإحساس بها كلّما دخل في أطوار الحضارة 
العا تالكر واا تفارك أى" "أن الجر اعتقاد وة معام للاك وه على وجود 
القوة الخفية والاعتقاد بهاء ثم على طقوس تقنية تنمذ ذلك الاعتقادء وهذا ما يجعله مختلفا عن 
الدين» الذي هو اعتقاد بقوى غيبية في الكون يجب الإيمان بهاء والخضوع لها؛ أي: أن السحر 
يختلف عن الدين في نوعية المعتقد؛ فالقوة الخفية في الدين خارجيةء وتجسدها كائنات إلهيةء 
أو كائن إلهي» وهي التي تسيطر على الإنسانء وترسم له مصيره؛ في حين أن القوة الخفية في 
السحر تكمن داخل الإنسانء وإن وجدت خارجه فإنها تظل مرتبطة به بطريقة ما. ويمكن السيطرة 
عليهاء وتحريك الكون كله بهاء ثم إن الدين يتضمّنء» بالإضافة إلى المعتقد والطقس» 
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الأسطورة. في حين يخلو السحر من الأسطورة. وهكذا فإن الساحر يأمر القوة الخفية بينما 
يخضع المتدين لها. 

ولعلّ علاقة السحر بالعلم لافتةء فالعلم والسحر لايتضادّان. فمن المؤكد أن وضع السحر 
مع العلم في علاقة كهذه لاتجعلهما متضادّين» ولا تحدّدهما في حقلين متعارضين؛ بل في 
حقلين مختلفين» فالسحرء كما يبدوء علم الإنسان البدائي» وهو علم زائف. والعلم هو علم 
الإنسان المتحضر» وهو علم حقيقي» وقد يعيننا مصطلح عالم الاجتماع الفرنسي لوسيان ليفي 
برول» الذي يرى أن عقل الإنسان البدائي هو عقلٌ (قبل منطقي)؛ أي : أله عقل يفكر بطريقةٍ 

علميةٍء ولكنها غير متطوّرة» أو قاصرةٍء وهذا يعني أن الإنسان البدائي لا يرى أن السحر 
شعوذة» أو حيلة طارئة؛ بل فهم للعالم؛ > وتفسير له» وسيطرة عليه. وقد نتج عن هذا أن السحر 
أصبح» عند الأقوام البدائية» نظاماً معرفياً متماسكاً في مادته يمكن دراسته» والتعرّف إلى 


قوانینه› وتقنياته. وتحديدها بدقة. 


ويبدو أن السحر كان من اختصاص من نسمِّيهم البدائيين» الذين اختلف الأنتربولوجيون في 
تحديدهمء ولكن الإشارة إلى المجتمع البدائي كانت تتضمن (مجتمع العصر الحجري» إشارة 
إلى المجتمعات قبل التكيف الحضاريء كان جماعة منعزلة نسبياء متشابهة عرقياء تعمل معا من 
أجل أهدافي مشتركةٍء ولهاء عادة» لغة واحدة» وديانة واحدة» وهي» عادة. لاكتابية» 
(مونتاغيو : 1982م: 79). 

ويبدو أن التحديد الدقيق للإنسان البدائي يتضمّن العصور الحجرية القديمة» والوسيطة» 
الخد وج طهوز اة فى الألك"السادشة قبل النولاد»ويوكد بعضن الدارسين :أن 
«المرحلة من فترة الانتقال ما بين الا الحجري القديم إلى العصر الحجري الحديث إلى هذا 
الشكلء أو ذلك من أشكال الدولة المبكرة» هي فترة نشوء الأشكال الثقافية التي يمكن أن 
ندعوها بدائية» وهي مرحلة قابلة للدراسة والوصف أنتربولوجياًء وهذه الحقبة الزمنية» التي 
يعتبرها كلود ليفي شتراوس (بدائية)» (شتراوس : 7م 169(. ٠‏ 

السحر هو علم الشعوب البدائيةء ودينهم» وممارسته طقسياً يشير إلى بعده الديني» صحيح 
أنه ليس كل الناس يملكون داخلهم قوى السحرء ولكن الخضوع للسحرء في حدّ ذاته» نوع من 
التدين والشعور بالحاجة إليه. 

لقد اعتقد الإنسان البدائي بالسحرء وجعله طريقة فهم للعالم» ونوعاً من الصياغة لعلاقته 
بن ركان الما فشتكم فد وها لالط SSNS OE‏ 
RES‏ ارتبطت بهء أو ظهرت معه» ولم يكن الواتعنة ها يدرك أنه 
يوهم الناس» أو يتلاعب بأحاسيسهم» حيث حدّد العالم الإنجليزي إدوارد بيرنت تايلور» في 


كاب (الفقافة البذائية) هته المسألة: وأكدها الس جيسن فريوؤن» الذذى كان يرى أن الساحز 
«لايعرف سوى الجانب العلمي من السحرء وأنه لا بحلل أبداً العمليات الذهنية» التي تقوم عليها 
أفغاله :وممارساته» كما أنه لا يشغل نفسه بالتأمل» والتفكير في المبادئ المجردة» التي تنطوي 
عليها: نص ناته ف نطق > بالنسبة إليه كما هو بالنسبة إلى معظم الناس- أمر ضمني؛ ا 
ا فک سق يكن تاا معلا عب Sl‏ دون أن يدري شيئاً على الاظلاق 
عن العملباتك الذهتيةء. أو الفزيولوجية» الثئ تعد ساسا لهدين التوغين من 'النشاط. :وعلى 
الجملة؛ إن السحرء بالنسبة إليه» هو دائماً نوع من الفنّ لا العلم» (فريزر: 1971م: 106). 

وإذا كان فريزر قد أقام تقارباً نسبياً بين السحر والعلم فإِلّه وضع -لا شك- تعارضاً 
واضحاً بين السحر والدين «يشترط الاعتقاد في الكاتنات الروحيةء أو الإلهية والأرباب» بينما 
يتألف ا2 م الأعمال والمهارستات والشعائر الت تتّصل بالكائنات الأخرى» (فريزر : 
01م 48). 1 


وقد كان التمبيز بين السحر والذين» وأسبقية الأول على الثاني أمراً مألوفاً عند علماء 
الاجتماع والأنتربولوجيا في القرن التاسع عشرء وأوائل القرن العشرين» «وحتى تايلور 7واا1) 
غل الرعع هن أنه لم يدرو جر ةوان كن الذكر ف الأشكال اة اة 
الاجتماعيةء كان يرى أن فكرة الله لم تظهر إلا في مرحلة متأخّرة من تاريخ الإنسانية» بعد تطوّر 
كبير في التفكير الحيوي. أو الأنيمي (80150180)؛ الذي كان برى الحباة والروح منتشرين» 
بصورة أو بأخرى» في كل الموجودات وجميع الكائنات» (فريزر: 1971م: 48). 

ولكنّ هناك مَن تصدّى لهذه الأفكارء وعد الدين أقدم من السحر عند الإنسان» مثل أندرو 
لانج (ومها .)Andrew‏ والعالم الألماني شميدتء» الذي «يرى أن المرحلة الدينية قد سبقت 
المرحلة السحرية في الجماعات البشرية» ويستمدٌ من الدراسات الأنتربولوجية أدلة لتدعيم وجهة 
نظر التطورية» فهو يؤمن بأن ديانة التوحيد البدائي والإله الأسمى هي الديانة التي كانت سائدة 
في فجر المجتمعات الإنسانية والأولية» وأنْ الطقوس السحرية جاءت مسخاً وتشويهاً لتلك 
الديانة الفطرية التي عرفت عند أقوام أواسط أفريقية» وعند الفيجيين» وقبائل أندمانيز في أسيا 
الجنوبية» (الخشاب: (د.ءت): 16). 

ويخالف فراس السواح هذه الآراء وغيرهاء التي تدعو إلى التمييز الحاد والواضح بين 
السحر زالديق» فيو يرق أن «الدين لم يشا عن اجره انه لا فرق :من الساخر والدين عند 
ا بت واوو اف ال اة ا ولي اللي توه ف يور يرا إلا شا اصدا وارلا من 
أشكال الدين سابقاً على ظهور الشخصيات الإلهية في المعتقدات الدينية للإنسان؛ فالساحرء 
الذي يتوسّط بين الأسباب ونتائجها لايعتمد على مبدأ ميكانية الطبيعة» وخضوع عملياتها لقوانين 
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ثابتة» كما يرى فريزرء ومن يردّد مثل أفكاره إلى الآن؛ بل على مبدأً القوة السارية» التي يرتبط 
بها عالم الظواهرء ويكمن خلف تسلسل الأحداث في الطبيعة. والقوى التي يعتمد عليها الساحر 
هي قوى دينية بالمعنى الحقيقي للكلمة» (السواح: 4ام: 193(. 

إن الاعتقاد بوجود (قوة خفية)» أو (قوة سارية)» يشيرء بدقة» إلى وجود (المقدس) الذي 
يبتعد. أو ينفصل عن (المدنس)» وقد أصبح هذا (المقدس)ء لاحقاً. يعني السماوي أو 
الإلهي. و(المدنس) يعني الأرضيء أو الدنيوي» ومن هذا المنظور نفسه يرى دوركايم «أنَّ كل 
المعتقدات الدينية؛ بسيطها ومركبهاء تنضوي على خصيصة عامة مشتركة» فهي تفترض تقسيما 
لكل الأشياء؛ المنظور منها والغيبي» يضعها في زمرتين؛ زمرة المقدسء وزمرة الدنيوي 
.)Sacred and Profane)‏ وهو یری أن هذا التقسيم إلى عالمين يحتوي الواحد منها على كل ما 
فوفد و الاغر على 5 ها عو دنيرق+ عو السمة الاساسية العم للفكر الدب وات كن 
التمثيلات الدينية ما هى إلا وسائل تعبير عن طبيعة الأشياء المقدسة» وعلاقتها O‏ أو 
علاقتها بالأشياء الدنيوية) (السواح: 1994م: 26). 

وضمن هذا الفهمء يقع السحر في أولى عتبات الدين؛ لأنه يؤمن بوجود قوّة مقدّسة في 
الإنسان وخارجه يمكن التعامل معهاء والتأثير فيهاء وإذا كان فريزر قد قارب بين السحر 
والعلم» فإثناء هناء قد قاربنا بين السحر والدين» وأصبح من اليسير القول: إن السحر هو علم 
بدائي أو مقلوب» وهو دين بدائي في الوقت نفسه. 
ه المكونات الأساسية للسحر: 

إذا كان الدين» في شكله المعروف. يتكوّن من أربعة مكوّنات أساسية هي: (الأسطورة» 
والطقس» والمعتقد. والآخرويات). 

فان النتحر الذئ-هو أن كا ل الذيق دالية يعكون من مكونات مشابهة :: ولكنينا تاد 
شكلاً بسيطاً وأولياً: باستثناء الطقس. الذي هو أساس السحر وجوهره. فالمعتقد السحري يقوم 
-كما قلنا- على أساس وجود قوة مقدّسة داخل شخصية الساحر تمكنه من السيطرة على العالم 
الخارجي» والتحكم فيه. 

أمَا الطقس السحريء فيقوم. أساساًء على قوّة الساحر في تحويل الشبه إلى حقيقة. 
ويتطلب هذا حركات وأفعالاً يقوم بها الساحر لكي يوحي بذلك. وكان السحرة يقومون بتقليد 
الطبيعة وتمثيلهاء «وكانوا يستعينون ببعض المواد أثناء هذا الدورء كأن يصب الماء لإسقاط 
المطرء أو تحرق الصور لإلحاق الأذى بأصحابهاء وكانت تلك المواد تختار لخواصها 
الطبيعية» أو لفوائد مزعومة استنتجت بالقياس الرمزي من صفاتهاء أو أصولهاء أو أشكالهاء 
ومن تلك المواد عقاقير قويّة تحدث انفعالات في نفس من يستعملها. كالوسوسة» والتخيلات 


البصرية» وتهيجات وتغيرات في الشخصية تشبه الهستريا يفسّرها المشاهدون بأنها نتيجة لحلول 
القوى أو الأرواح بالا وكات ال ك الو د مها : فى یرن اا خا على 
الجمهور؛ بل كانت معرفتها وطرائق تحضيرها تحاط بالسرية التامة» (غليونجي : (د. ت): 14). 

وإذا كان الدين يقيم توازناً بين الأسطوة» والطقس المعتقد. والأخرويات فإ السحر 
شكيد ا على الط و التق فيه تقلا فى ا سور ويكرن تفلا التعويدة أو 
الكلمة السحرية» وهذا يعني أن شخصية الساحر هي الركن الأساس في السحر؛ لأنّها هي التي 
تؤدي الطقس السحري» وتنفذ العملية السحرية بكاملهاء وتكون شخصيّته جزءاً من السحر 
والطقس السحري» ولذلك فإِن اختيار الساحر «كان يحتاج إلى تريّث» وكان يخضع لقواعد 
دقيقة» فكان يختار المرشح منذ طفولته على أساس أن يكون من سلالة الساحرء أو أن تقترن 
أفلاك مناسبة ساعة ميلاده» أو أن يحمل بعض الشارات على جسمه. أو أن يصاب بأحد 
الأمراض المقدسة: كالصرع أو الهسترياء أو أن تكون أعجوبة قد وقعت له في حياته» أو أن 
يكون موضوع حلم' (غليونجي: (د.ت): 15). 

ويبدو أن الاستعداد الشخصي لقبول السحر مهمّة حياتية لم تكن تجري وراثياً» أو طبقياًء أو 
طبقا لمواصفات الذكاء» والعقل. والنضوج الفكري؛ بل إن هذه «القوّة قد توجد بالفطرة عند 
بعض الأشخاصء» وقد تكون على جانب كبير من الشدّة والقوّة في شخص واحد من طبقات 
البشرء أو عند شخص أبله؛ أو بليدء أو مجنون» أو عند عالم مظلع» فيُحسن هذا الأخير 
استعمالهاء والاستفادة منهاء فيظهر بمظهر أصحاب الكرامات» ويأتي بما لم يستطعه غيره من 
الأعمال وخوارق العادات» (الدملوجي: 1954م: 7). 

الركن الثالث» الذي يقوم عليه السحر هو التعويذة أو الكلمة السحرية» وهي ما يطلقه 
الساحر من ألفاظ أثناء قيامه بأداء الطقس السحري» وهى -وإن كانت مندمجة بالطقس 
السحري- تشكل الجانب اللفظي منه» بينما يشل ES‏ العلمي» والتعويذة كلام 
مقدّس قد لا يدل على معنى محدّدء وقد يتوسّل قوّة أو آلهةء وقد يلزم أو يمتدح شيطاناء 
والمهمّ دائما هو الصفة المقدّسة التي يحملها هذا الكلام الذي جعل منها صيغة لغوية شبه ثابتة» 
ويأتي هذا الثبات» أو التقديس» من أهميّة الكلمة في حياة الشعوب القديمة» واعتقادهم بأن 
الكلمةء أو الاسمء هما الخلق والتكوين نفسه» وأنْ الكلمة تدلّ على وجود الشيء» ومازلنا 
نلمح ذلك فيما يسمّى الكلمة (اللوغوس) الذي يعدّه بعضهم مبدأ الخلق الأول. 

«وقد عملت الصفة المقدّسة للكلمة على حفظ النصوص المقدّسة» سواء أكانت أساطير أم 
كتباً دينية مقدّسةء ونال ذلك الصلوات والأدعية التي حافظت على ثبات نسبي في الأديان» وقد 
بقيت التعاويذ السحرية على حالها في تركيبها اللغوي» وإن انتقلت بين لغات مختلفة» واحتفظت 
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بتراكيب لفظية عتيقة » وبألفاظ مهجورة» وذلك القدم في التركيب» والغرابة في التعبير مع السجع 
والتوقيع يكسوان التعاويذ ثوباً من الشاعرية والغموض» يزيد في روعتهاء وقوة إثارتهاء وكان 
E‏ داقن ذا لوج OE E E‏ لعي أزرنا لاميعهاو ةوزن عافن 
الآصوات؛ أو بسرد حوادث مماثلة من تواريخ الآلهة» (غليونجي: (د.ت): 13). 

وكانت مضامين لغة التعويذة تتناسب مع الطقس الذي تُؤَّدّى فيه» وتحتوي على ما يشير إلى 
ذلك غالباً. وكذلك تستخدم بعض التعاويذ أسماء آلهة» أو شياطين» أو كائنات غامضة. وأيضاًء 
تستخدم الكثير من الأرقام المقدسة» وتستخدم بعض الحروف وحدها في إشارة إلى غموض ما 
أو إلى أداء لفظي خاص. 
7( العرافة (divination)‏ : 

الغرافة تحديدا هى التنق ا لعي وف يعتفل الت عل العاف ار الشافة أو المستب:) 
وقد كان الإنسان 8 بالتعرّف إلى أسرار الماضى» وخفايا الخاضر: واحتمالات المستقبل» 
ولذلك ابتكر العرافة لكي يقوم بالتنبّؤات في ل ا ويحاول أن يكشف عن الأحداث 
المخبوءة» وكان بعضها يخطى» وبعضها يصيب. 

والااقلك فى :أن علبناء: زلا القدية ببق القت العلى ا والتعو الى ا ل فافز 
العلمي يقوم ني أسس علمية» وعلى ربط محكم بين الات والنتائج» و الأحداث» 
وهو «لا ينبع من فراغ؛ بل هو نابع حقاً من نواميس الكونء. وأحكامه. ثم إِنّه يتماشى معهاء 
ولايتعارض مع قواعدهاء في حين أن التنجيم» والعرافة» وما شابه ذلك. ليس لها من أساس 
ترتكز إليه» أو تتأسس عليه؛ إذ هي تعتمد» في المقام الأول» على فراسة العراف» وحذقه» 
ومهارته في استدراج الضحية» (صالح : 1 م: 15(. 

والتنبؤ العلمي يقوم على أساس وجود شرائح» ونواميس» وقوانين تحكم الكون والحياة» 
فإذا ما تعرّفنا هذه استطعنا الذهاب إلى توقعات» وحقائق كبيرة تستوعبها حواسنا؛ لأنْ هذه 
الحقائق موجوده خارج حدودنا؛ لأننا نملك المعدلات والقوانين» التي انبثقت من مراقبة دقيقة 
للظواهر الطبيعية» ووضعها في منطوق. أو معادلة. 

«الكهانة هي محاولة للتبصر بالمستقبل من أجل معرفة سؤال» أو موقف» عن طريق عملية» 
أو طقس شعائري تنجيمي موحد. لقد استخدمت الكهانة في أشكال مختلفة منذ آلاف السنين» 
حيث يؤكد الكهّان والعرّافون تفسيراتهم لكيفية الإلهام» ويجب عليهم مباشرة كلامهم عن طريق 
قراءة معنى العلامات» أو الوقائع» أو التكهنات. أو من خلال تواصلهم المزعوم مع وكالة 
خارقة للطبيعة. ويمكن النظر إلى الكهانة على أنّها وسيلة ممنهجة لتنظيم ما يبدو مفككاًء أو أنّها 
عبارة عن أوجه عشوائية من الوجودء مثل التبصرة» التي يقدّمونها للمشكلة» التي هي في متناول 
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اليد. فإذا كان هناك تمييز بين الكهانة والعرافة» فيمكن القول: إن الكهانة لها طابع رسميء أو 
طقوس شعائرية» وفي كثير من الأحيان» تكون على يد شخصية اجتماعية» وعادة ما تكون في 
السياق الديني؛ مثلما هو ملحوظ في الطب التقليدي الإفريقي؛ بينما تتم ممارسة العرافة» بصورة 
أكثر يومية» لأغراض شخصية. وبصفة خاصةء تختلف أساليب الكهانة باختلاف الثقافة 
اا 

لذلك كله يصبح التنبّؤ بالطقس» وحركة الزمن» وإمكانية شفاء المريض. أو موته» على 
ضوء المعلومات والتجربة السابقة. ومن التنبّؤات ما يخص أمورا مجهوله تظهر صختها فيما بعد 
مثل معادلة أينشتاين حول الكتلة والطاقةء التي ظهرت صحّتهاء بعد انفجار القنبلة الذرية» 
والأمثلة على التنبّؤ العلمي كثيرة. 

أمَا التنبّؤ السحري والعرافة» فقد يصح في بعض الأحوالء لكنه على العموم يقوم على 
أساس إعجازي أو خارقي» وليس على أساس علمي» فضلاً عن وجود العرافة التي تقوم على 
الحيلةء والخدعةء والكذب. والغيب هو ما لا يعتمد في إدراكه على إحدى الحواس» فلا يدخل 
في دائرته استنباط النتائج من مقدماتهاء ومعرفة المسببات من أسبابها بطريقة الاستدلال. وقياس 
ما غاب بما حضرهء تعلمنا شفاء المريض قبل حصوله إذا وجدنا العلاج ناجحاء وهذا يجعلناء 
أيضاء نفرق بين مهمة المتنبئ بالغيب (العراف)ء ومهمة الساحرء حيث العرافة هي محاولة قراءة 
الغيب. أمّا السحرء فهو امتلاك السيطرة على قوى غيبية سلباً أو إيجاباً في حياة الإنسان. 

لقد درج الكثيرون على الخلط بين العرافة والسحرء فى حين أنهما مختلفان؛ بل متضادان. 
فالعرافة تعتمد على قوى الفراسة والتنبؤ داخل الإنسان. والقدرة على استقبال إشارات وعلامات 
خارجية لتصنيع التنبؤ المناسب لهاء في حين يعتمد السحر على تسخير قوة الساحرء أو قوة 
طبيعية للسيطرة على الطبيعةء والظواهر. إنه يرسل قوة ماء بينما يستقبل العراف قوّة ما. 

لكنّ المصطلح الآخرء الذي يختلطء تماماًء مع العرافة هو الكهانة. وهي تجمع أموراً دينية 
متعدّدة بالإضافة إلى العرافة. والعراف كاهن بالضرورةء وليس عرافا فحسب؛ بل قد يكون 
ساحراًء أو رجل دين» أو مطهراً؛ أو مفسّر أحلام؛ أو راعي معبد. أو غير ذلك لكنّ العرب 
فرّقوا بين الكهانة والعرافة. قالوا: (إِنْ الكهانة مختصة بالأمور المستقبلية. أما العرافة» فخاصة 
بالأمور الماضية» ومهما يكن من أمرء فإن المراد بهما هو التنبّؤ واستطلاع الغيب. وكان العرب 
يعتقدون أن للكاهن القدرة على كلّ شيء» فكانوا يستشيرونه في كل أمر جلل من أمورهم. 
ويتقاضون إليه في خصوماتهم» ويستطبّون في أمراضهم. ويستفتونه فيما أثقل عليهم. ويطلبون 
منه تفسير رؤاهم» ويستنبئون عن مستقبلهم. ولهذا كانت منزلة الكاهن»ء عندهم» في أعلى 


(1) ويكيبيدياء كهانة. تاریخ الاقتباس: 10/ 1/ 2014م : http://ar.wikipedia.org /wiki‏ 
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المراتب» والكهّان عندهم أهل العلم» والفلسفة» والطب. والقضاءء والدين» وكان هذا هو 
شأن الكهان جميعاً في سائر الأمم القديمة» (الشنتناوي : (د.ت): 5). 
ويقدّم جان بوتيرو تقسيماً ثنائياً للعرافة في وادي الرافدين» فهو يرى أتها نوعانء هما: 
(انظر: بوتيرو: 1990م: 179-167): 
أ- العرافة الملهمة (الاتصالية). وهي اتصال العراف بقوى غيبية (كالإلهية» والجن» 
والعفاريت» والشياطين)ء وتلقّي المعلومات منهاء وهي تقسم إلى نوعين: 
1- عرافة سلم الجن: حيث يصعد حشدٌ من الجنّ إلى جهة من السماء» ويتلقّى الجنّ 
الأعلى كلاماً يسلّمه إلى الذي يليه» حتى يضع الجنّ الأخير هذا الكلام في أذن 
العرّاف» فينطق به. 
2- عرافة اختيار الجن: حيث يختار جنّ إنساناً معيئاً فيتصل به» ويخبره بما لا يخبر 
غيره. 
ب- العرافة الاستنتاجية» وهي العرافة التي لا تعتمد على القوى الغيبية؛ بل على الاستنتاج 
الذي يقدّمه العراف بما يملك من قدرات خاصة على ذلك» وتشتمل على : 
1- العرافة التخمينية: وهي ما يستند إلى الظنّ» والتخمين؛ والحدس» والتقدير. 
2- العرافة الاستدلالية: وهى ما يستدل عليه الكاهن بالتجربة والعادة» فيسدل على الذي 
ته رم قل دلت 
ويغلب على العرافة الملهمة الطابع الغيبي» أو الي أمّا العرافة الاستنتاجية» فيغلب 
عليها الطابع العقلي «ولا تعرف العرافة الملهمة إلا قليلاء وفي ميادين زمنية وموضوعية محدّدة» 
ولاتبدو نموذجية لحضارة بلاد الرافدين. أما العرافة الاستنتاجية» فتذكر العكس دونما انقطاعء 
منذ بدايات الألف الثانية حتى العهد السلوقي؛ أي: إلى فترة قصيرة تسبق تاريخنا الميلادي... 
ففضلاً عن القطع الكثيرة التي تتطرّق إلى ممارسة العملية» وجدنا أكثر من ثلاثين ألف قولء 
موزعة بين نحو مئة بحث على الأقل. إِنه النشاط الفكري المعروف بنوع أفضل» وإحدى مميزات 
ثقافة بلاد الرافدين» (بوتيرو: 1990م: 168). 
اكانت العرافة الملهمة تسمّى عرافة (من الفم إلى الآذن)» وكانت محدودة» وذات أغراض 
دينية وسياسية في الغالب. أُما العرافة الاستنتاجية فهي نوع من الكلام المكتوب» وهي ما يسججله 
الآلهة على الألواح عند متلقيهاء وقد تكون على شكل رموزء أو صور رمزية إلهية يمكن فك 
رموزهاء وفي ذلك انعكاس لما يملكه الآلهة مما كان يُسمّى (لوح المصائر) الذي يسججلونه في 
مصائر البشر والعالم. وبما أن الكون كله تحت رحمة الآلهة» الذين كانوا ينظمون سيره» فقد عدّ 
الناس منطقيا العالم ما تحت القمر كلهء مثل مسند لكتابتهم المفهومة» وهكذاء وحامل رسائلهم 
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التي يجب حل رموزها. من هذه الوجهة» اتخذت الطبيعة كلها قيمة عرافية : حركات الكواكب» 
نتاج الأنواء» سير الزمان» غرائب العالم بمكوّناته من المعادن» والنباتات» ومظاهر الأحداث 
(ولاسيما عند الولادة» في ساعة الموت)»؛ وتصرّف الحيوانات» وأكثر من ذلك البشر: الملامح 
الخاصة لوجوههم» وعادات سلوكهم» وأخيراً حياتهم المتعلّقة بالأحلام) (بوتيرو: 1990م: 
75). 

وتبدو رموز العرافة الاستنتاجية كما لو أنها لغة سرية متّفق عليها من مصدر إلهي» ويعرفها 
خاصة من الناس هم (العرافون)» وتعتمدء في جوهرهاء على الربط بين الحوادث ربطاً يعتمد 
على تكرار الحوادث» ويتمٌ هذا بمساعدة الالهة. «وكانت جميع الإشارات؛ التي في الإمكان 
نسبها إلى الفأل» وتغدو موضع (تسليم)» ثم لا تلبث أن تدخل ضمن (اللوائح)» وكل مرة يتم 
تسجيل حدث بارزء حدثاً كان أم مرضاًء كانت تقوم (رابطة) بين العلامة والحدث الناتج عنهاء 
ولذا فن هذه العلاقة المتبادلة والمقبولة» كانت تجعل من (العلامة) نموذجاً يُحتذَّى به» حيث إن 
تجدّد العلامة ينبئ كل مرة بتجدّد الحدث نفسه» (روثن: 1980م: 58). 


ه أنواع العرافة وتصنيفها : 
يوضح الجدول الآني تصنيف العرافة إلى أنواع رئيسة وفرعية» والأنواع الرئيسة هي : 
- عرافة الخطوط والأشكال. 
- عرافة الأحلام. 
- عرافة الوجدان (الكلمات النبوية). 
- عرافة الحروف والكتابة. 
- عرافة الأعداد. 


العرافة 


ا ا ل ”| 


عرافة عرافة الأحلام عرافة الوجدان عرافة الحروف عرافة الأعداد عرافة الأفلاك (التنجيم) 
الخطوط والأشكال (الكلمات النبوية) وعرافات الكتاية .١‏ الجيومتريا .١‏ یراج 
ويسمى المحر ". الجفر ". حركة القمر 
.٣‏ الزايرجة ". حركة الششمس 


ئ الأوفاق : . حركة الكواكب السيارة 


“2 


. قراءة النجوم 

5. قراءة الأنواء 

9Y i لع‎ 

(لرعد. البرق. المطر› الريت) 


“. قراءة الوقت 


(الأيام. الشهور. السنوات) 
الطبيعة النبات الحيوان الإنسان الخطوط والأشكال الاصطناعية 


3 الجبال والأنهار ١‏ أجزاء النيات 5 RN‏ 3 أن (العرافة العملية) 
*. التراكين والزنازل ”. المقطع العرضى ”. الولادات ؟. الكف .١‏ الماء والزيت 
.٣‏ مواد الطبيعة وأشياؤها ". هينة وشكل النبات (التوءم. الخنثى. المشوهة) ١‏ 5. الوجه . الأزلام (الفداح) 
:. حركة الأشياء الجانبية وورضعيا ". حركة الحيوان *. الجمجمة ". تصاعد الدخان 
(العيافة. الزجر ) د. ار :. الودع طش الخرز 
5 الولادات د. الرمل 
سنت ار 
“دورق کت زف وک 
0. قراءة الففجان 


8. خطوط القلم 


.ارد 
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8( التنجيم (Astrology)‏ : 
التنجيم هو الوجه السحري والشعبي لعلم الفلك ((/885]0000). ولم يبدأ التنجيم بداية 
سحرية؛ بل كان» في بدايته» محاولة من الإنسان النيوليثي لرصد الكواكب والنجوم في السماءء 
وتحديد أوقات سقوط المطرء وهبوب الرياح» وتبدل الفصول» «ولعل فكرة قياس الزمن 
والتقويم» ولا سيّما التقويم الشمسي» أوحت للإنسان الدورة الزراعية؛ إذ يمكن قياس طول 
السنة الشمسية من وقت بذر إلى وقت بذر آخرء أو من حصاد إلى حصاد آخرء ولعل إنسان ذلك 
العصر استعان» في ضبط مثل هذه الدورات والمواسم» وتعاقبهاء ومواعيدهاء باقترانها بطلوع 
بعض النجوم والكواكب» على نحو ما يمارسه الفلاحون الآن في العراق» وفي غير العراق» 

(باقر: 2009م: 201). 

بدأ التنجيم المنظّم» ومعه علم الفلك» من سومر التي وضع فيها السومريون الجداول 
العلمية لحركة الكواكب السيارة» وحركة الشمس والقمرء ورصدوا فيها تحرّكاتهم والتبدلات 
الجوية» التي ترافق ذلك» وكانت الأبراج السومرية أوّل الأبراج التي مازالت تسمياتهاء إلى 
يومنا هذاء هي ذاتها. 

ولمّا كانت تقلّبات الجو (وعلامتها الكواكب والنجوم) تؤثر في مصادر الغذاء بهذا الشكل» 
فلذلك أصبح «ارتباط مصير الملوك بالتقلبات الجوية راجعاً إلى أن الكهنة والحكامء الذين 
مارسوا سلطاتهم السياسية والدينية» خلال الفترات» التي سبقت ظهور نظام الري» كانوا 
مسؤولين مسؤولية مباشرة عن توفير الغذاء لمجتمعاتهم» ولذلك فإن النقص الذي يحصل في 
كميات الغذاء ينعكس سلباً على الحكام» وعلى مصيرهم» ولذلك أصبحت حركة الكواكب 
علامات دالة على مستقبل البلدان وحكامها» (رشيد: 1987م: 9). 

التطابق الذي وضعه المنجمون بين حركة النجوم والأجرام» وما يحصل على الأرض» هو 
الذي أنشأ علم التنجيم» وهو علم سحري ديني» ونوع من أنواع التنبؤ والعرافة» حيث يحاول 
المنجمون» من خلال معرفة حركات النجوم» قراءة أحداث الماضي والحاضر والمستقبل. 
9) تفسير الأحلام (Dreams Interpretation)‏ : 

تفسير الأحلام مصطلح كشف معاني الأحلام. فقد اعتقد الناس» ومازال الكثير منهم 
يعتقدون أن الحلم رسالة مرسلة من عالم الغيب للتبليغ عن أمر ما قادم؛ بلاغ خارق» فهو وسيلة 
من تدتحل الآلهة» أو قوى الغيب من شياطين وغيرهاء وكان تفسير الأحلام جزءا من العرافة» 
ولكن له خصوصية واضحة» فهو علم عرافي له من يتخصّص فيه. 

كانت الشعوب القديمة تهتمٌّ للأحلام وتفسيرهاء منذ السومريين» والمصريين» والبابليين» 
وقد نقل ليو أوبنهايم نصوص الأحلام في كتاب معروف اسمه (كتاب الأحلام الآشوري). 
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وهو أحد علوم العرافة في العالمين القديم والوسيط. وقد برز فيه من الإغريق أرتاميدورس 
الأفسيسي. وكان المسلمون مهتمّون بهذا العلم» ويسمونه (علم الرؤية) لعلاقته بالنبوة والإمامة» 
ثم ارتبط بالسحر وعالم الرموز الباطني» ومن أهمٌ أعلام هذا العلم سعيد بن المسيب» وابن 
سيرين» والكرماني» والقيرواني» والسالمي» وغيرهم. 

في العصر الحديث» أصبحت دراسة الأحلام جزءاً من علم النفس التحليلي بشكل خاص» 
وعلم الأعصاب» ووجد فيها الكثير من العلماء نظيراً للأساطير الجمعية» باعتبارها أساطير 
فردية» بشكل أو بآخر. 

«ماذا عن قيمة الحلم في اطلاعنا على الغيب؟ هذه» بطبيعة الحال» مسألة ليست موضع 
تفكير» وربما كان الأصدق أن نقول بدلَ ذلك: إن الأحلام تحيطنا علماً بالماضي. فالحلم فرع 
من الماضي بكلُ معنى من المعاني. ومع هذا فاعتقاد القدامى بأنّ الأحلام تنبئ بالمستقبل لا 
يخلو كل الخلو من الصدق. فالحلم» مهما يكن من أمر» يسلك بنا جهة المستقبل؛ إذ يصوّر 
رغباتنا محققةً. إلا أن هذا المستقبلء الذي يصوّره الحالم في صورة الحاضرء قد سوي برغبة لا 
تعرف الهدم على أكمل شبه بالماضي» (فرويد: 1994م: 602). 

«يتيح علم الأحلام الفرصة والمساحة كي يعاد النظر في النص والبنية» في العقل 
والأسطورةء كما فى القوة العاقلة» والقوة الخائلة. وبكلمات أكثرء إِنْ الحلمى مجال وإمكان 
لإعادة البنية لفك نا الإدراك العام» وتفكيك العلائقية والتواصل› اوا الفكر واللغة» 
كما الأداء والكفاءة. يعنى هذا أن الحلمى تنويرٌ وتثوير لمدركاتناء ولعملية الإدراك عينها فى 
مجال الأيسي ان في الذات واللاذات داخل الشخصية, في الدال والمدلول» دير 
الواقع والمعنى» في قراءة الرسالة والجسد واللامعقول» كما في العلامة» والإشارة» والأيقونةء 
في المطلق والشروط. في الوعي والممارسة. الماضي والحاضرهء الواعي واللامتمايزء السوي 
واللاسوي» التكيف الإيجابي والعصاب (المرض النفسي» العارض»» العقل واللاعقل» أو 
الضد عقل» (زيعور: 00م : 27). ۰ 

سنرى أن الأسلاف جعلوا الحلم جسراً إلى الألوهيةء وأداة كشفيء وإمكاناً لتغيير 
المستقبل. ووظفوه في مجال السياسة» أو سيّسوه لفهم التاريخ» وبناء المشاريع (را: حلم 
المأمون)ء أو إرساء الإيديولوجيات والفرق» وتشريع العلاقات الروحانية بين الناس؛ بل لتنظيم 
المجتمع والفكر التواصلي والأخلاقي. أمّا ما أرهصوا به فهو كثير؛ نتذكر هنا اقترابهم من تفسير 
الحلم المتنبئ (را: الكرامة الصوفية التي تتنبأء وتكتشف المخبوء والمفقود. وتعلم الغيب) بأنه 
يعبّر عن توجّس عند صاحبه؛ أي: عن توقعاتٍ واحتمالاتٍ قائمة على تحليل دقيق» لكن غير 
مُعلن» (زيعور: 2000م: 32). 
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0( الخيمياء (Alchemy)‏ : 
«الخيمياء هي ممارسة قديمة ترتبط بعلوم الكيمياءء والفيزياء» والفلك. والفن» وعلم 
الرموزء وعلم المعادن» والطب» والتحليل الفلسفي» وعلى الرغم من أن هذه العلوم لم تكن 
تمارس بطريقة علمية» كما تعرف اليوم» إلا أن الخيمياء تُعَدَ أصل الكيمياء الحديثة. قبل تطوير 
مبدأ الأسلوب العلمي» تلجأ الخيمياء إلى الرؤية الوجدانية في تعليل الظواهرء وكثيراً ما لجأ 
الخيميائيون إلى تفسير الظواهر الطبيعية غير المعروفة لديهم على أنها ظواهر خارقة» وترتبط 

بالسحر» وبما يسمى علم الصنعة". 
أصل الكلمة من مصر القديمة: (كيمت 16601) و(كيم 0 ؛ ومعناهما الأرض السوداءء 

والكلمتان هما أصل كلمة (كيمياء)ء التي ارتبطت بالسحرء وارتبطت باللون الأسودء ولذلك 

سميت الكيمياء القديمة باسم (العلم الو 
درس كارل غوستاف يونغ الرمزية الخيميائية ونظريتهاء وتوصل إلى أن المعنى الداخلي 
للعمل الخيميائي أشبه بالطريق الروحي. وقد حاول يونغ وضع الخيمياء في مسارات الوعي 

الروحي» والفلسفة الخاصة الحديثة. 
ووجد أنّها بادرة نفسية غربية تحاول تكريس إنجاز الفردية. فكانت الخيمياء» في تفسيره» 

المَركبّ» الذي أبقى الروحية حيّة على الرغم من المحاولات العديدة لإزالتها في م النهضة 

الأوربية. وهذا المفهوم أيّده فيه آخرون لاحقاًء مثل ستيفن هولر. على هذا الأساس» رأى يونغ 
أن الخيمياء تماثل اليوجا الشرقية» غير أن الخيمياء أنسبٌ للعقل الغربى من ديانات الشرق 
وفلسفاته. لقد بدا أنْ ممارسة الخيمياء تغيّر عقل الخيميائي» وروحه. زا العكس من ولك 

ظهر أن التغييرات التلقائية» في عقل الإنسان الغربي» تقدم (أحيانا) صوراً يعرفها الخيميائي› 

وتتناسب والحالة الشخصية للأفراد» عندما يختبرون مرحلة مهمة في الفردية. 

« تاريخ الخيمياء : 

1- الخيمياء العراقية القديمة (300-5000ق.م)؛ أي: منذ ظهور النحاس» واستخدامه في وادي 
الرافدين في عصر الكالكوليت (الحجري النحاسي)ء حتى دخول الإسكندر المقدوني بابل 
وفارس. 

2- الخيمياء المصرية القديمة (300-4000ق.م). منذ عصر الكالكوليت في مصر لغاية سقوط 
مصر بيد الإسكندر المقدوني. 

3- الخيمياء الهندية القديمة (200 1ق.م-الآن): وتتعلق بعلم المعادن الهندي؛ وكان ناجارجونا 
أحد الخيميائيين المهمين. 


(1) عن ويكيبيدياء الخيمياءء تاريخ الاقتباس: 2/ 2/ 3م : http://ar.wikipedia.org/wiki‏ 
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4- الخيمياء الصينية القديمة (1200ق.م-142 م): وعَلَّمُها وي بويانغ. 

5- الخيمياء الإغريقية القديمة (3332.م-642م): تحتوي بداياتها بردية ستوكهولم في مكتبة 
الاسكندرية! 

6- الخيمياء الإسلامية القديمة (1400-700م): يمثلها جابر بن حيان» والكندي» وابن سيناء 
والرازي» والطوسي. 

7- الخيمياء الغربية (1300-الآن): القديس ألبيرتوس ماغنوس» وبويل يكتب: (الكيميائي 
المتشكك). 


e‏ أنواع الخيمياء: 


الحياة الطب الجنس 
باناكايا (الإكسير) 


(العمل العظيم) (ماجنام أوباس) مصطلح يُطلق على التفسير الصوفي لمراحل الخيمياء 
الأربعة» وتكون مراحله كما في هذا الجدول الذي وضعناه: 
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ت الحالة الخيميائية 
1 نيجريدو (الاسوداد» التعفن) الفردية› الشمس الفساد» التذويب 
2 الابيضاض (التبييض) الأنوثة» القمر تلقنة الشوائب 
١ 3‏ سترياض (الاضفرا)” - ٠١‏ الروجةة لتر التتويز 
4 روسيدو (الاحمرار) توحيد الإنسان والإله الاندماج 


في مرحلة الاحمرار» وهي مرحلة الزواج الكيميائي» ينتج الزئبق الفلسفي» الذي لا يمكن 


تحقيق حجر الفلاسفة (وهو غاية العمل) إلا به. 


تمّ تخليق ساكرم موليكيولي (أو الكتل المقدسة) باستخلاصها من ساكرم بارتيكيولي (أو 
الأجسام المقدسة)ء داخل ماجنام أوباس (العمل العظيم)» واحتيج إلى ذلك حتى نصل إلى 


إنتاج أعظم ما أبدع. 
الخلاصة العامة: 


علم الأديان العام وفروعه: 


هكذا تكوّنت» بين يديناء مساحة شاسعة من علم الأديان العام وفروعه» تلك التي شرحناها 


مفصلاً في الفصول السابقة» وكان لا بد من وضعها في هذا الجدول المبسط: 


الفروع الإنسانية الفروع التكوبنية الفروع الثقافية 

3 الأديان الاجتماعي الثيولوجيا علم الثقافة الدينية الظاهرة 
علم الأديان الأنتربولوجي الميثولوجيا (الأدبء الفن» الفولكلورء 
علم الأديان اا رر الليتورجيا العلم) علم الثقافة الدينية 
علم الأديان الألستي الإسكاتولوجيا الباطنة (الباطنية» المسارية/ 
علم الأديان الاقتصادي الا ولا الهرمسية» الغنوصية» 
علم الأديان السياسي النليوغرافيا الجقدسة الثيوصوفياء السحرء العرافة» 
علم الأديان الاتصالي ا تفسير الأحلام» التنجيمء 
فلسفة الأديان إيسوتريكولوجي ا 

الفروع المنهجية الفروع الوظيفية الفروع المتخصصة 

علم الأديان التاريخي 1- الوظيفة الاجتماعية علم أديان ماقبل التاريخ 

علم الأديان المقارن 2- الوظيفة الحضارية علم الأديان القديمة 


492 


علم الأديان الظاهراتي 
علم الأديان الهرمينوطيقي 
علم الأديان السميولوجي 
علم الأديان البنيوي 
علم الأديان التفكيكي 


3- الوظيفة الإيديولوجية 
4- الوظيفة الروحية 

5- الوظيفة النفسية 

6- الوظيفة الميتافيزيقية 
7- الوظيفة الأخلاقية 


علم الأديان 


علم الأديان الغنوصية 
علم الأديان الوسيطة 
علم الأديان الحديثة 
علم الأديان المعاصرة 


الباب السادس 


اختلاف الأديان وعلم الأديان 
في (الماضيء الحاضرء المستقبل) 


الفصل الأول 
علم الأديان يقرأ أديان التاريخ القديم والوسيط والحديث 


1- ماضي الأديان: هناك أكثر من ماض للأديان: 

اختلفت أنواع وطبائع الأديان» على مدى الزمن» ويظهر الفرق واضحاً إحصائياً للأديان 
ونوعهاء وفق المنهج التاريخي» فعلى سبيل المثال» كانت الأديان» في عصور ما قبل التاريخ» 
تُركز على الطقوس» وكانت أغلب طقوس الباليوليت» والميزوليت» تعتني بالموت» وطقوس 
التحضير للعالم الآخرء بينما احتفت أديان النيوليت بالزراعة» وظهرت بدايات أساطير 
الخصب. فزاد الاهتمام بأساطير الإلهة الأم والخصوبة. أمّا الكالكوليت» فقد اهتمت بأساطير 
الإله الذكرء وبدأت عبادة السماء والكواكب» وكان حجم العقائد صغيرا. 

أمّا الأديان القديمة» فقد تطوّرت كثيراً» وأصبح جهازها الأساس والثانوي متكاملاً» إلى حدٌ 
ماء في أغلب أديان الحضارات القديمة» فالمكونات الأساسية للدين من أساطيرء وطقوس› 
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ومعتقدات» وأخرويات» أصبحت تنمو بوضوح» وكذلك المكونات الثانوية. وكانت الصفة الغالبة 
على الأديان القديمة تعدّد الآلهة مع نزعات التفريد. أما التوحيد» فكان نادرأ ومتقطعا. 

الأديان الوسيطة (البوذية» المسيحية» الإسلام) أديان شمولية كانت أساس الحضارات 
الوسيطة» وقد صبغت الحياة كلها بلونها. ولهذا نسميها شمولية» وهي مختلفة عما سبقها من 
الأديان» كونها خعلت من الإله الواحد الأساس» وقلت الأساطير فيهاء وازدادت العقائد 
والأخرويات مع الزمن» وبقيت الطقوس أساسية» وذات طابع جماعي» ونشط ظهور الطوائف 
والمذاهب فيها. 

الأديان الحديثة» وهي» الآن» ضمن الماضي» اعتمدت على الفلسفة والفكر» مثل الدين 
الطبيعي» والدين المدني في أوربة» وكان بعضها تلفيقياًء مثل: السيخية والبهائية. وقد أثر ظهور 
العلم في الأديان الحديثة» وحدّ من نشاطهاء واستطاع الغرب الفصل بينها وبين الدولة والحياة» 
فاختلفت طبائعها» ووظيفتها. 

لم تكن الأديان في التاريخ القديم» وهي ما نسمّيها (الأديان القديمة)» أديان بالمعنى 
المعروف عندنا اليوم» بل كانت أقرب ما تكون إلى (العلم الكليَ)» فهي المسرح» الذي يعمل 
الإنسان» من خلاله» لكشف معنى الوجود» والعالم» والإنسان» وهي ميزان الحقوق 
والواجبات» لم يكن الدين ديناً كما نفهمهء اليوم؛ بل كان مندمجاً بزمنه وواقعه إلى حد التماهي 
والذوبان. اتخذت الأديان صفتها الدينية التي نعرفها بهاء اليوم» منذ التاريخ الوسط. حين بدأت 
الأديان تفرض نفسها على الحياة بقسوة» وتتحوّل إلى إيديولوجياء كانت هذه الإيديولوجيا هجومية 
كاسحة» لم تكن معنيّة كلياً بتوازن الوجود والإنسان؛ بل كانت معنيّة بتشكل العقيدة وانتصارها. 

مع التاريخ الحديث» الذي انتهى في منتصف القرن العشرين» تحوّلت الأديان الشموليةء 
بوجه خاصء إلى إيديولوجيا دفاعية خائفة من الاحتضارء ولكتها قابلة للشراسة والتهوّر في أَيّة 
لحظة» أصبحت تتضايق من إحراج العلم لهاء ومن إحراج التيارات العلمية» والمجتمع المدني» 
وحقوق الإنسان» وأصبحت تغذي باطنياً الأحزاب السياسية الشمولية مثلهاء في سلوك موارب 
يهئ لقفزة قتل ماحقة لهذه الأحزاب» بعد انتصارها أو إخفاقهاء وهو ما حصل بالضبط لاحقاً 
في تاريخنا المعاصر. 


علم الأديان ومهمّاته مع ماضي الأديان: 

أمام اختلاف طبائع ونسب مكوّنات الأديان القديمة ظهرت الحاجة واضحة للتعامل مع 
أحقاب»ء ومجاميع هذه الأديان» بتخصصات مختلفة من علم الأديان العام. ويمكنناء وفق 
ذلك » القوك: إن هناك أنراعا تة هة هى : 
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- علم أديان ما قبل التاريخ. 
3 علم الأديان القديمة. 
- علم الأديان الباطنية (الغنوصية). 
0 علم الأديان الحديثة. 
- علم الأديان المعاصرة. 

تشترك هذه العلوم في آليات عامة أنضجها علم الأديان. ولكنّ هناك خصوصية لكل منها 
بحكم اختلاف تلك المجاميع من الأديان عن بعضها. 

يعتمد علم أديان ما قبل التاريخ على علم الآثار والأنتربولوجياء في تصنيف وتحليل 
الات الغ»ظيرت فى فة رة تعارز 255 :مليون سنة .قبل الان وتجاول أن اطق 
الآثار الثابتة والمنقولة إليها 

ما علم الأديان القديمة» فيعتمد على علم الأساطيرء وعلم الطقوس» والإسكاتولوجياء 
والنصوص الدينية» بمختلف لغات العالم القديم. وتنشط فيها المقارنة» والتحليل المقارن. 

بينما علم الأديان الوسيطة يعتمد على تحليل الكتب المقدسة» وعلى العقائد الدينية 
الشمولية » والفلسفةء والأفكار الروحية» وينزع نحو قياس التأثيرات المتبادلة سلبا وإيجابا بين 
الدين والحضارة. 

علم الأديان الحديثة يتعامل مع أديان من نوع آخر بعضها مدني وطبيعي» وبعضها توفيقي› 
وبعضها يميل إلى الجانب الروحاني» وبعضها ذو طبيعة اجتماعية» وأغلب هذه الأديان انسلخت 
عن الأديان الوسيطة» أو اة وتكوّنت لها شخصية خاصة بهاء ولا شك في أن مناهجه 
وأدواته ستكون مختلفة نسبيا. 
2- الأديان والتاريخ: 

الأساس الفلسفي والروحي للأديان يقف بالضدٌ من التاريخ» فالتاريخ زمنٌ مدنس بالنسبة 
إلى الدين. الذي يعد الزمن المقدّس زمن الخليقةء أو زمن البدايات المقدّسة لذلك الدين. 
ولذلك» التعارض بين الدين والثاريث أمر مقروغ مله ولذلك يلحأ المتدين إلى:(العود الأبدي) 
ليرحل نحو الماضيء ويتواصل مع ذلك الزمان المقدّس المفقود في الحاضر. 

الماضي ليس جزءاً من التاريخ ؛ بل هو ماضِ مقدّس أسطوري يوجد خارج التاريخ» وهو 
مشبع بالكيئونة» وفيه شحنة الأسطورة؛ لأنه زمان الأصول؛ حيث بدايات وبذور كل شيء. 
ولذلك فهو زمان دائريّ لا يتتهي» ولا يستنفذ. أمّا التاريخ» فهو زمان مستقيم لا قداسة فيه. 

هذا ما يفسّر أن الأديان التوحيدية لجأت إلى جعل برهة من الزمن التاريخي مقدّسة؛ لكي 
تشيع المقدس في التاريخ» وتجعل منه مصدر شحنةٍ جديدة تضحٌّ ماذتها المقدّسة في أوصال 
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التاريخ» الذي يحتشد بالخطاياء فظهرت أيام» ومناسباتٌ» وأعيادء ومقاتل تخصٌ الأنبياء 
والأولياء» والأئمة تنشط التاريخ» وتجعل منه مقدّساً تستمدٌ منه القداسة» وهو إجراءٌ في غاية 
الذكاء لكي تجعل التاريخ مقبولاً محقوناً بالمقدس. 

كذلك. قامت الأديان بابتكار فكرة (المخلّص)ء الذي اتن في نهاية الزمان ا 
ويخلص العالم والبشرية من الشرور» وبعده يتوقف التاريخ» وتعيشس الشيرية الى أنقاتك» ا 
مقدسا هو زمن الأخرة (الفردوس والجحيم). وهكذا ربطت بداية الزمان (التاريخ) ونهايته 
بدائرتين؛ الأولى تخص البدايات المقدسة» والثانية (الأخيرة) تخص النهايات المقدسة. وهذا 
يعني» بالإضافة إلى الوهلات المقدسةء جعل التاريخ مقدساً في حدوده الأساسية. 

هذا من ناحية النظرة الفلسفية والفكرية للتاريخ من قبل الأديان» لكنّ التاريخ ماض في 
خذلان الأديان» فقد أفشل الكثير من تنبّؤاتها الألفية. وغير الألفية» في نهاية العالم» وفي ظهور 
المخلص» وفي الحروب الكونية الإلهية» وغيرهاء فالتاريخ هو التاريخ الذي كشف لنا علمه 
(علم التاريخ) بدايات أخرى (غير مقدسة) للعالم» والإنسان» والحياة؛ بل صارت صدقيّة 
الأديان على المحكٌ» بعد أن أظهرت التنقيبات الآثارية ما يتعارض» تماماء مع الحوادث 
المذكورة في الكتب المقدسة لجميع الأديان. 

أصبح التاريخ هو الذي يتعارض» ويقف في وجه ادّعاءات الأديان» وصار يكشف الكثير 
من الأمورء التي كان الكلام فيها مستحيلا. إن ظهور الحضارة الغربية» وسيادة العلم» جعلت 
من التاريخ ملكاً للإنسان» بعد أن كان ملكاً للغيب» وللقوى غير المفهومة. 

التاريخ لا يتوقع مسيرة ظافرة له تجعل منه منتصراً على الفهم الديني لهء ولا شك في أن هناك 
خطوطا متعرّجة» أو ملتوية تضع التاريخ في امتحان جديد أمام الأديان» ولاسيما في العالم غير 
المتحضرء الذي ما زال محتشداً بالكثير من القوى الغيبية» التي تهدّد مسيرة التاريخ الطبيعية. 

التاريخ والدين سيبقيان ندّين متقابلين مهما حاولنا التقريب بينهماء ولا شك في أن الأديان 
ستكون في حرج كبير بوقوفها في وجه حركة التاريخ والارتداد الدائم إلى ماضيها (المقدس). 

«المطلق الوحيد هو التطوّر. (والمسيحية) -كما يراها باور- نتاج الوعي الذاتي للإنسانية» غير 
أنها ليست إنتاجه النهائي. والوعي الذاتي للإنسانية هو وعي كلي» هو تطوّر مستمرء فإذا توقف 
الوعي عند مرحلة معينة من مراحل تطوّره في تاريخ البشرية» صار وعياً معرقلاً للتطوّرء معرقلاً 
للوعي ذاته؛ لأن الوعي هو التطوّرء الذي لا يجب أن يتوقف عند مرحلة بعينهاء والنقد هو 
النشاط» أو الوسيلةء التي تشكل الوعي الذاتي للإنسانية» وتحول بينه وبين الركود والتوقف عند 
مرحلة بعينها. وفكرة باور أن الوعي. نالبق إذا تجمدت. وصارت معرقلة للتطوّر» ومعرقلة 
لوعي داف نبجب فجاررها ال ا وعد الفكرة فى غابة الأتمية» وند الأساس 
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للتطوّرات اللاهوتية الحديثة؛ لأنه يطرح مشروعية تجاوز العقيدة الدينية» إذا تجنّدت» وتمطلقت» 
وصارت لا عقلانية» متى صارت ضد التطوّرء الذي هو جوهر الوعي الذاتي للإنسانية» فالربط بين 
الوعي والتطوّرء أو الهويةء التي يقيمها باور بين الوعي والتطوّرء تؤكّد وتعني أن الوعي» أو الدين 
في جوهره» نسبيء ومن ثمٌ فإنَ المطلق الوحيد هو التطوّرء فاستمرار وجود الدين مرتبط بقدرته 
على التطور؛ أي: أن يظل في إطار النسبي» وليس في إطار المطلق؛ أي: لا يتجمد في معتقدات 
as‏ الاق الذكرة ناور تعن تافل 0 لدو السقيف عو النظوو وان كل 
منتجات الوغي الذاتي للإنسانية في سبيلها إلى التجاوز» (خليفة : 2005م: 86-5 1(. 


3- الأديان والعلم: 

كان العلم يتخقى داخل الحضارات القديمة والوسيطة تحت الهيمنة الدينية» ولم يتحرّك في 
فضائه الحرّ والمفتوح. إلا في التاريخ الحديث. حين تصدى للطروحات الدينية في فهم العالم» 
ثم استمر لا يبالي بالدين» ولا يقصد الصراع معه. لكل الدين هو الذي يصطرع مع العلمء 
ولاسيّما فى هذا العصر؛ لأنّه أصبح مهدداً ؛ ولأن العلم وضع حدّاً للكثير من طروحاته السائدة. 

ولم يكت العلم بهذاء فحين نشأت العلوم الإنسانية في القرن التاسع عشرء على أسس 
علمية حقيقية» نشأ معها علم الأديان» الذي يدرس الأديان دراسة علمية» ويحللها ظاهرة مع 
الظواهر الاجتماعية النفسية. 

التوفيق بين الدين والعلم أمرٌّ زائف» فكل منهما يذهب باتجاه» لك الجمع بين الدين 
والعلم في حياة المجتمع أمرٌ واردٌ؛ لسبب بسيط» وهو أن ما لا يستطيع العلم الإجابة عنهء 
ينكد تلدية أن ف رمن يعيب ع اعفار أن ال تعمل اي لي المناطق العامة 
من النفس والكون. تلك التي لم تكتشف بعد. 

كل ما لم يكتشفه العلم بعد يشغله الدين؛ لأن الدين يشغل مناطق الغموض في النفس» 
والطبيعة. والكون» ولكن مناطق الغموض هذه سيبقى الكثير منها غير مكتشفي؛ لذلك ترى 
صمود الدين» وبقاءه» وقوته» ليس لأنه يجيبنا عن غموضها ؛ بل لأنه يشغلها فحسب. 
عن أسئلة الظواهر والبيئات بطريقة خاصة بهاء وبسردٍ يفهمه الجميع. وكان العلم (بمعناه 
العصر الحديث؛ بل إن المواجهة حصلت بين الدين والعلم على نطاق واسع» ومع ذلك ليس لنا 
أن نقرّر انتصاراً نهائياً للعلم بسبب ما ذكرناه أعلاه» لكنٌ العلم متواضمٌ يسير بدأب» ودون أن 
يلتفت. أمّا الدين» فمتغطرس مجلجل يحتقر كلّ ما حوله؛ لأنه يستمد قوته من قوةٍ غيبيةٍ أقنع 
الناس» في زمان ماء بها وأجبرهم على قبولها بسبب ضعف الإنسان» وخضوعه لكل ما حوله. 
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العلمء اليوم» يتخظى الكثير من الحواجزء والتابوهات» وفي كل مرةٍ يضع الدين في حرج 
جديد. 

ظهرت اكتشافات العلم. منذ عصر النهضة»ء بعفوية كاملة» وغيّر (الأورجانون الجديد) 
لفرانسيس بيكون طريقة التفكير» ومنهج البحث العلمي» فقلبه رأساً على عقب» حين وضع 
المنهج الاستقرائي (من الجزئي إلى الكلي) بدلا من المنهج الاستنباطي (من الكلي إلى 
الجرئي). الذي ساد القرون الوسطى. ولم يكن نيوتن ليتوقع أن نظرياته ستقوّض الإيمان الديني» 
وهكذا كان أغلب العلماء. 

«لم يكن لهذه المكتشفات» بالقطع» أي علاقة بمشكلة وجود الله» ومع ذلك فإن الثورة 
العلمية قرّضت الإيمان بالله» فعلاً. وتاريخياً؛ وبعمقء فالواقع أن نشأة العلم أعقبها مباشرةً 
نزعة شكيّة دينية كبرى. ففي أعقاب القرن السابع عشرء ظهر أعظم عصر للشك في العالم 
الحديث» وهو القرن الثامن عشرء. وهو العصر الذي كان فيه ملك إنجلترا يشكو من أن نصف 
الأساقفة ملاحدة» وهو العصر الذي أخرج ديفيد هيوم» وإدوارد جيبون» وفولتير. صحيح أنه 
يمكن أن يقال. بمعنى ماء إن هؤلاء الرجال (كانوا يؤمنون بوجود الله): لكنهم كانواء على 
الرغم من ذلك من الشكاك الدينييق فلم يكونرا يؤمنون بإله يشبه الآلةاالمسيحي فى العصر 
الوسيط» (ستيس: 1998م: 104). 

تقدم العلم كثيراً في حاضرنا الراهن» ويرى ولتر ستيس أنه فرض نفسه على الدين والفلسفة 
بقوة شديدة» ولم يعد يسمح حتى بإشغال الفراغ» الذي يمكن أن يملأه الدين في حالة عجز 
العلمء أو عجز وسائله» ولذلك يرى ستيس أن عصرنا الراهن يمتاز بأمرين هما: 

«الأول: أن طريقة نيوتن في تفسير انحرافات الكواكب روّعتء تماماًء حتى أعظم العلماء 
تديناً في عصرنا الراهن. والمعتقد العلمي الذي يقول: إن أيّة ظاهرة -مهما تبدو غامضة- لا 
ينبغي تفسيرها عن طريق أسباب فوق طبيعية؛ قد تجمدت في فكرة المطلق منذ عصر نيوتن. فلا 
ينبغي أن يكون هناك استثناء للقانون العلمي في أي مكان. وأصبح من الإجراءات المقرّرة في 
العلم أن أية ظاهرة نعجزء الآنء عن تفسيرها بالقوانين الطبيعية» فلا بدّ من أن نقول: إن هذه 
القوانين تظل» مع ذلك» موجودة» وينبغي البحث عنها. وحتى إذا وجدنا ظاهرة يعتقد أنها بغير 
سبب معينء مثل حركات الإلكترون اللاحتمية. فلا تقول. عندتذء إن الله كان سيبهاء وإنما 
نقول بالأحرى: إن قانون السببية لا ينطبق على عالم تحت الذرة» (ستيس: 1998م: 114). 

«الثانى : إن استبعاد الله» كمبدأ فلسفى» من التفسير» قد تجمّدء بدوره» منذ عصر باركلي» 
فلا CTA E‏ أن لاحل وا فكرة (الإله الذي يخرج من الإله) ٤۸‏ »اهعم 
8-828 فإذا كانت هناك ثغرة في مذهب فلسفي»› فلا ينبغي أن يملأها بالإقحام التعسّفي 
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لفكرة الله - ولم لا؟ المبرّر الوحيدء الذي يمكن تقديمهء هو أن نفرضء مسايرين» نموذج أن 
الكون كله لا بد من تفسيره عن طريق الأسباب الطبيعية وحدهاء وأنّه من غير المشروع إقحام 
أيْ تصور يفوق الطبيعة) (ستيس: 1998م: 15-114). 

كانت ومازالت عقبة الأخلاق تشكّل خلافاً بين العلماءء فبعضهم يرى أن الأخلاق هي 
جوهر الدين» وبعضهم لايرى ذلك فالدين -حسب الرأي الأول- هو مصدر الأخلاق» ومهما 
جرّدناه من مقدّساته فإن الأخلاق تبقى أحد أكبر منجزاته» ولاينافسه فيها طرف آخر. 

«إنْ الحرب بين العلم واللاهوت كادت تنتهى ۰ ولكنٌ هذا لم يحل دون اندلاع المناوشات 
بين حين وآخر في المناطق الواقعة على الأطراف» ويعترف المسيحيون بِأنْ دينهم أصبح أحسن 
حالاً بعد انتهاء هذه الحرب تقريباً. وتطهّرت المسيحية من عناصرها غير الجوهرية الموروثة من 
عصر البربرية» كما أنها تطهرت من الرغبة في اضطهاد المخالفين لها. ويتبقى لدى المسيحيين 
الأكثر ليبرالية مذهب أخلاقي له قيمته» يتلخص في قبول تعاليم المسيح المنادية بضرورة حبٌ 
الحار» والإيمان بأنه يوجد في كل فرد شيء يستحقٌ الاحترام» حتى وإن لم يعد هذا الشيء 
سكن اترو وا نشا راید فى القداسى اعفاد ا ي هل الج ا عاص على 
الحرب» (رسل : 1997م: 247). 

لكنّ هذا الرأي شهد انحساراً كبيراً فى مباحث علماء وفلاسفة الأديان» وفى هذا يكتشف 
ولتر ستيس جوهراً آخر للدين» فهو يرى أن «جوهر الدين ليس الأخلاق؛ بل التصوّف». وطريق 
الكتاب» بمعنى واحد. ولا أستطيع أن أمنع نفسي من هذا الاستخدام؛ حتى إذا لم يكن يتفق مع 
تعريفات المعاجم. وقضيتي» التي أدافع عنهاء هي أن كل دين هوء في النهاية» تصوّف. أو أنه 
ينبع من الجانب الصوفي في الطبيعة البشرية. ومن ثمٌّ جميع المتدينين متصوّفة» بدرجة كبيرة» أو 
صغيرة. وليس ثنّة خظ حاسم بين المتصوّف وغير المتصوف. فأولئك الذين يُعرفون» عادة» على 
الوعي الكامل. أمّا الإنسان المتدين العادي» فتصوّفه كامن في داخلهء أعني يختفي تحت عتبة 
الوعي. ولا يرى على السطح إلا على نحو باهت› وهو نمسه لا يعترف بوجوده» ولا يعترف به 
غيره من الناس. إن القدّيس هو الرجل المتدتة على الاضالة: ومن 2 جوهر حياته هو 
التصوّف» سواء عرف ذلك هو نفسه» ووصف به نفسهء أم عرفه الآخرون المحيطون بهء والذين 
يراقبونه ويصفونه...أم لا» (ستيس: 1989م: 263). 


ا a‏ وا 
A 71‏ 03 


الفصل الثاني 
حاضر الأديان 
علم الأديان يقرأ الأديان المعاصرة 


1- أديان الحاضر: 


أديان الحاضر هي الأديان المعاصرة» التي نشأت منذ القرن العشرين» وهي كثيرة جداًء 
وسنذكر بعضها في الصفحات القادمة» ظهر أغلبها بسبب التطوّرات العلمية» وحركات العلمانية 
والعولمة» وميل الأديان نحو الحياة الروحية» والمجتمعية» والمدنية. 

وأديان الحاضرء أيضاً. هي كل الأديان الحيّة» التي جاءت من الماضيء وما زالت 
تمارس» فهناك ما تبقى من أديان ما قبل التاريخ على شكل ديانات بدائية تمارسها شعوب 
شفاهية لا تعرف الكتابة» وهناك من الأديان القديمة والوسيطة بشبكاتها المذهبية والطائفية 
المعقدة» وما تبقّى من الأديان الحديثة. 
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أديان الحاضر هي أديان زمننا هذا الموجودة على سطح الأرضء والتي يبلغ عددها في حدود 
(4000) دين» بينها الديانات الكبرى» كالمسيحية» والإسلام. وبينها الديانات القليلة التي يصل 
عدد تابعيهاء أحياناً» إلى بضع مئات. هذا المشهد الديني والروحي هو الذي يشكل أديان الحاضر. 

ولعل السمة الغالبة على أديان الحاضر أنها لا تتحاور فيما بينها؛ بل تصطرع هنا وهناك 
ولكنهاء جميعاً. مغلقة على نفسهاء وترى كل دين فيها أنه هو الدين الذي يملك الحقيقة. 

ولعل أهمّ أسباب عدم حوار هذه الأديان مع بعضها انها تولف الي أذيان'عقائدية» أو 
أديان طقوسية» وفقد نسيجها العام طراوته» فالعقيدة تغلق الدين» والطقوس. تجعله مكرّرا رتيباء 
وهو حاصل فعلياً. فضلاً عن محاولات الترحيل» والتبشير» والدعوة بين هذه الأديان» وهي 
ظاهرة ذات طابع إيديولوجي أيضا. 

الظاهرة الأخرى المهمّة هي الدين السياسي» الذي بدأ يؤدي دوراً مهماً في الشحن الديني. 
وإذا كانت الأديان تدّعى الحوارء فإنها يجب أن تنتبه إلى مكوناتها المذهبية والطائفية التى لا 
اون ا ٠ ٠‏ 
« علم الأديان ومهمّاته مع حاضر الأديان: 

لا شك في أنْ مهمات علم الأديان» في التعامل مع حاضر الآديانء ستكون عسيرة عدا 
فهي لا تقتصر على مراجعة النصوصء والبحث في ماهية الدين» كما هي الحال في التعامل مع 
الآديان القديمة والوسيطة» بل ستبحث الواقع العملي للدين؛ أي: في التدين الحالي بواقعه على 
الأرضء وليس بجذوره القصيّة» وسيكون هذا التديّن انعكاسا ليس للدين فحسب؛ بل للعوامل 
الاجتماعية. والاقتصادية» والسياسية. وغيرهاء ولذلك ستحضر علوم هذه الحقول. وتكون 
أساسية في البحث» وسيحتاج علم الأديان أدوات بحثية أنتربولوجية» وثقافية» وميدانية» لكي 
يتوصّل إلى واقع الأديان الحالي» وليس الذي في مرجعيات الماضي. 

إن ما نسميه (علم الأديان المعاصرة) هو الذي يقوم بدور كهذاء مستخدماً المناهج البحثية 
الحديثة» التي ذكرناها في الفصول السابقة» حيث يتعامل هذا العلم مع المتغيّر المعاصر أكثر من 
اهتمامه بالثابت الجوهري في الأديان. 


ربما كان التجلي 80/3180) أساس المتغيّر في الأديان» وهو يعني حضور المقدس في 
الدنيويء ويشكل هذا أساس التغيرات الجارية في ظهور أديان دده آنا المتغيرات الج 
للمجتمع» فلا شكٌ في أنها تؤدي الدور الأساس في التشكل الحاضر للأديان. 

يغتني علم الأديان العام» من خلال البحوث المعاصرة؛ لألّه يرصد عيانياً حركة الأديان في 
مياهها الساخنةء وبذلك يُعَذٌ علم الأديان المعاصرة المموّل الكبير بالمادة العلمية لفهم الظواهر 
الدينية» ونتائجهاء وتطورها. 
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الواقع الأنثربولوجي الحالي هو أساس التحليل العلمي لأديان الحاضرء وليس أصول تلك 
الأديان» وستكون دراسة أوضاع وأحوال الناس المتدينين» وحاجاتهم» وحركاتهمء 
وجمعياتهم؛ واقتصادهم» وتواصلهم؛ المادة الأساسية. 

سيتطلب متا هذاء أولاً» تقصّي أديان الحاضرء ومعرفة خارطتها الجغرافية والبشرية عن 
طريق إحصاءات حديثة موثوقة. ۰ 
2- الأديان الحيّة (السائدة) (إحصاءات وتأملات): 

يصعب وضع إحصائية دقيقة لعدد معتنقي الأديان الحية السائدة على وجه الأرض حالياًء 
بسبب التبدلات السريعة في عددهمء وبإهمال المنتمين إلى الإلحادء أو المرتدين» أو المتحولين 
في كل الأديان. تخبرنا الإحصاءات الحالية أن هؤلاء هم الأكثر انتشاراً وتوسعاً في الغرب. 

مع القرن الحادي والعشرين» يبدو الإسلام -حسب كتاب غينيس للأرقام القياسية- الأوسع 
انتشاراً في العالمء وتأتي المسيحية بعدهء ثم البوذيةء التي تنتشر سريعاً في الغرب. 

يمكننا القول: إن الموقع الإلكتروني (أتباع)" هو أكبر موقع ومركز لإحصاء الأديان في 
العالم» وتقديم البيانات الدقيقة عنهاء ويهتمٌ بالأديان الحيّة الحاضرة السائدة» فهو مركز 
الديموغرافيا الدينية Demographia)‏ 16/101005). تأسس الموقع. في (1998م)ء وقدّم. في 
كانون الثاني (2010م). نحو (44) ألف مرجع عن (43) آلف مجموعة دينية» وهو يقدم 
معلوماته على أساس جغرافي» ويؤكد على أتباع الديانات وبلدانها. وهو يعتمد على المصادر 
والأوليات من البيانات والإحصاءات» والتعداد الذي تقدّمه حكومات البلدان» وعلى المسح 
البيانى الإحصائى» الذي تقدمه المنظمات» وكذلك المصادر الثانوية (الأدبية)» التى تأتى فى 
القر اة ا والتي تقدّم إحصاءات خاصة ودقيقة. ا 

يدير هذا المشروع (أتباع) مبرمج كمبيوتر من ولاية تكساس الأمريكية اسمه بريستون هونتر 
»)Preston Hunter)‏ وهو غير مدعوم› أو منظم من قبل أي منظمات معينة. وأصبح يعتمدء منذ 
(2009م)» على عائداته من الإعلانات اليومية. 

هناك مؤسسات أخرى لإحصاء ومتابعة أديان العالم» منها رابطة أرشيف بيانات الأديان 
Association of Religion Data Archives ARDA)‏ 116). وهو مركز نت حر يقدم معلومات عن 
الأديان العالمية» والأمريكية. ووظيفته توفير المعلومات الأكاديمية الخاصة بالأديان» وقد أنجز 
أكثر من (750) من المسوحات. والتقاريرء والبيانات. وقد تأسّس عام (1998-1997م)ء 
وتقدم له المعلومات والبيانات» اليوم» من أبرز علماء الأديان والمراكز البحثية في العالم. 


www.adherents.com )1( 
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ويضمٌء حالياًء معهد البحوث والعلوم الاجتماعية في جامعة ولاية بنسلفانياء ويتمّ تحويل هذه 
الرابطة من أوقاف ليلي» ومؤسسة جون تمبلون» وجامعتي تشايمان وبنسلفانيا. 

أما المواقع الأخرى» فهي : 
1- موقع باتيوس (68]0805). 
2- استشارات أونتاريو بشأن التسامح الديني .(Ontario Consultants on Religion Tolerance)‏ 
3- معتقد نت (أع5 أوذاع8). 

وهناك مواقع متخصّصة بالأديان معيّنة» أو بمظاهر معيّنة من الأديان» كالطقوس»› 
والصلوات» والحج» وغيرها. 

وعودة إلى موقع (أتباع)» الذي يقدّم أوسع مشهد من الإحصاءات المهمّة» نثبت» هناء 
بعض الإحصاءات التي توضّح مشهد الأديان والطوائف الدينية في العالم. 
« تعداد معتنقي الأديان في العالم: 

يقدر أطلس أوف جلوبال كريستيانيتي (أطلس المسيحية العالمية) ( ا4طها ]0 84/35 
yااenاisاCh).‏ معتنقي الأديان في العالم؛ الآن» بنحو (88,7 %) من سكان العالم» وبحسب 
تقديره: إن معتنقي المسيحية زادواء خلال المئة سنة الماضية» من (612) مليون نسمة إلى 
(2,29) مليار نسمة (كاثوليك» وبروتستانت» وأرٹوذكس» وغيرهم)ء كما زاد عدد المسلمين؛ 
في تلك الفترة» أيضاً من (221) مليون نسمة إلى (1,55) مليار نسمة. ويعطي الأطلس المذكور 
ترتيب الأديان العشرة الأولى في العالم» كالآتي : 

مسيحيون: 2,280,454,000. 


مسلمون: 1,549,444,000. 

هندوس: 948,507,000. 

بوذيون: 468,536,000. 

صينيون (دين شعبي صيني) : 0 . 
أديان طبيعية: 261,429,000. 

أديان حديثة : 64,442,000. 

السيخ : 24,591,000. 

يهود : 14,641,000. 


روحانيون : 13,978,000" . 


(1) عن ويكيبيديا: تعداد السكان فى العالمء تاريخ الاقتباس: 1:10/ 5 1م http://ar.wikipedia.org/wiki‏ 
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: عدد الأديان في العالم الحالي‎ ٠ 

طبقاً للموسوعة المسيحية العالمية (باريت» طبعة 2001م)ء يوجد في العالم عشرة آلاف 
دين متميّزء منها (150) ديانة فقطء عدد المؤمنين منها مليون فرد فأكثر. أما بقية الأديان» فعدد 
تابعيها أقلّ من المليون! 
« عدد الطوائف المسيحية : 

وتوعند فمن المسيحية ؛ ديانة وانئدة) (38830) طائفة متشعلفة» وهى تصن أكيز 
الطوائف. مثل الكاثوليكية.ء إلى أصغر الطوائف مثل: شيكرز (5۸3۸0۲5)!» وأغلب هذه 
الديانات خصرت في إقليم جغرافي معين. 


«الأديان التى تتوافر عنها معلومات وبيانات جيدة: 

رصدت وحصرت وحسبت )4200( ديانة وعقبدة»ء مأ بين كنائس» وطوائف» وملل› 
وفرق» وشيع » ومجالس وهيئات دينية» ومذاهب» وعشائر» وثقافات» وحركات دينية » ونحل» 
وفلسفات... إلخ. واتبعت قاعدة البيانات طرائق رئيسة عديدة في جمع أعداد التابعين لكل 
عقيدة» منها تقارير التنظيمات الدينية» وسجلات الإحصاء السكانية. 


« الإيمان بالله: 

- نحو (%90-83) من سكان العالم يؤمنون بوجود الله. 

- في الولايات المتحدة نحو (7097-92) يؤمنون بالله. 

- نحو (016؟) فقط من سكان العالم يُصتّفون في فئات الملحدين بلا ديانة: علماني ملحدء 
اوري غير دن ]لت 

- ما بين (%85 -97095) من الناس في العالم يؤمنون بالله» أو بقوّة عليا تسيّر الكون! 

- في الصين» المسيحيّون أقلية (من المحتمل أقلّ من %4 من السكان)ء لكتهم الأكثر إيماناً 
في العالم! 

- نحو (92 و%95) من السكان يظهرون اعتقاداً بالله. 


ه الدين الأسرع انتشاراً في العالم : 

الإسلام» وبعض طوائف المسيحيةء ونشطاء حقوق الحيوانء والمذهب البهائتى» 
والهندوسية» وأنصار البيئة» ويهود هاسيديك لوبافيتشير (185هل 1851016 »)Lubavitcher‏ سوكا 
غاكى .(Soka Gakkai)‏ الويكا «(Wicca)‏ بوذية .(Zen Buddhism) ùj‏ 
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ه ترتيب الأديان وفقاً لعدد التابعين : 

أولاً: الأديان الكبرى (أكثر من 150 ألف تابع): 

في آخر تعديل» في (6 أيلول/ سبتمبر عام 2002م)» حدّدت قاعدة البيانات 
.)Aherents.com(‏ الأديان والعقائد الرئيسة في العالمء بأنها تلك التي لايقل عدد المؤمنين بها 
عن (150) ألفاء وتكون ديانة مستقلة» ووفقا لهذا التعريف» ظهرت (22) ديانة رئيسة» تم 

ترتيبها وفقا لعدد التابعين لها كالاتي على الترتيب: 

1- المسيحية (2) بليون تابع. 

2- الإسلام (1,3) بليون. 

3- الهندوسية (900) مليون» وهي ديانة يعتنقها الهنود. 

«(secular/ Nonreligious/ Agnostic/ Atheist) العلمانية واللادينية واللاأدرية والملحدون‎ -4 

وهم (850) مليوناً. 

5- البوذية: (360) مليونا. 

6 الدين التقليدي الصيني: (225) مليوناً. 

#ب الأدياق الل البنزاعية - 1807 مرا 

8- الأديان التقليدية الأفريقية ودياسبوريك (06م0198): (95) مليوناً. 

e AD‏ واه تجيوعة ويشةفرق ار لدی ظيروا فين تھا القن 

الساسى ع و رن اناو عشر الميلادي» داعين إلى دين جديد فيه شب اسن 
الديانتين الإسلامية والهندوسية تحت شعار (لا هندوس ولا مسلمين). 

0- ديانة جوتش (۸6عدال) : (19) مليون تابع » وهي العقيدة الوحيدة المصادق عليها من 
حكومة كوريا الشمالية» وتعتمد على اللغة الكورية» وبعض الكتّاب يصتفون الجوتش 
كشكل كوري شمالي من الشيوعية الماركسية. 

1- الروحية (17880م5): (14) مليوناًء وتدّعي استحضار أرواح الموتى بأساليب علمية» 
ظهرت في بداية هذا القرن في أمريكا. 

5ت البهووية: (14) هنيو | 

3- البهائية: بلغ عدد تابعيها (6) ملايين؛ (%98) منهم أتباع بابي والمذهب البهائي» ويعودان 
إلى الكنيسة نفسهاء أو الطائفة بمقرها في حيفا في فلسطين. 

4- اليانية (00ؤوامأول) : (4) ملايين. 

5- الشنتو (51250): (4) ملايينء نحو (75 إلى %90) من اليابانيين يؤمنون بها. 

6- ديانة كاو دي (1أ08 080): (3) ملايين» وهي حركة فيتنامية. 
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ديانة تينريكيو (0إ7801[6): (2,4) مليون» وهي أكثر المجالس الدينية النشيطة في اليابان 
المعاصرة. ولها أنصار في جميع ياء العالم خارج اليابان» مثل الولايات المتّحدة 
(لاسيّما هاواي). وكوريا الجنوبيةء والبرازيل» وتايوان. 

الوثنية الجديدة (72/860-539201510) : مليون تابع فقط» وهي مصطلح عام للعديد من الأديان 
المتباينة» التي تؤمن بالسحر والأساطير. 

الموحدون والخلاصيون (58/1500)عئأملا-016830لا) (ديانة منشقة عن المسيحية): (800) 
ألف. 

ديانة راستافاريانيسم )Rastafarianism)‏ : (700) ألفء وهي طائفة دينية في جامايكاء 
وبعض الدول الأفريقية. 

العلموية (لإو50160]010): وهي ديانة منشقّة عن المسيحية» منتشرة في (129) بلداً. 
الزرادشتية (20]0381180150): (150) ألفاًء وهو الدين؛ الذي كان منتشراً في إيران قبل 
الإسلام» ومازال موجوداً في بعض المناطق القليلة جد والمعزولة هناك وانتقل مع 
المهاجرين إلى الهند. 

هذه القائمة تمثل ديانة (%98) من سكان العالمء ولا تشتمل على كل أديان العالم» ولكنها 


تعرض الأديان والعقائد «الرئيسة» فقط! وهي مشتقة من بيانات الإحصاءات» بالتشاور مع سايلا 
الجامعات فى الأديان المقارنة» والباحثون الأكاديميون» وعلماء الأديان المختلفة. 


00 


أنواع الأديان وبعض مذاهبها في العالم ° 


http://www.albrari.com/vb/showthread.php?t= 74187 
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#الإسلام وفق مذاهب أهل السئة 
ل لاملام , فق مذاهب أهل الشيعة 


خارطة تُظهرٌ تورّع الديانات الرئيسة حول العالم 
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ثانياً : الأديان الصغرى (أقلّ من 150 ألف تابع) : 

1- المندائيون (1/3008878). وهم أتباع الديانة التوحيدية الغنوصية العريقة» وتوجد في العراق 
وإيران؛ وانتشر أهلهاء الآنء في كل دول العالم الغربي بشكل خاص. 

2- جماعة بي إل كيودان (030ملاكا ا5). 

3- ديانة تشوندوجيو (0لا6505009). 

4- ديانة ونبولجيو (ملإواناطدملالا). 

5- جماعة فودون (5لا1/000). 

6- دين العصر الجديد (6وث .)New‏ 

7- منظمة سيتشو - نو - إي .)Seicho-No-ie)‏ 

8- حركة فالون دافا/ فالون كونج .(Falun Dafa/Falun Gong)‏ 

9- الديانة التاوية (1830[500). 

0- الكونف و شيوسية .(ConfuCia İS)‏ 

1- جماعة روما (8008). 

2- جماعة حقوق الحيوان „(Animal Rights)‏ 


٠‏ أكبر الفروع (المذاهب) الدينية في العالم: 

1- أتباع الكاثوليكية (المسيحية): (03. 1) مليار تابع. 

2- أتباع المذهب السني في الإسلام: (940) مليون تابع. 

3- أتباع عقيدة الفيشنافيتيس» وهي فرع من الهندوسية: (580) مليون تابع. 
4- أتباع المذهب الأرثوذكسي/ مسيحي شرقي» المسيحية: (240) مليون تابع. 
5- أتباع عقيدة الشيفيتيس في الهندوسية (220) مليون تابع. 

6- البروتستانتي المحافظ في المسيحية: (2) مليون تابع. 

7- أتباع الماهايانا في البوذية: (185) مليون تابع. 

8- البروتستانتي التحرّري في المسيحية: (150) مليون تابع. 

9- أتباع مذهب ثرافادا في البوذية: (124) مليون تابع. 

0- أتباع الشيعة في الإسلام: (120) مليون تابع. 


+ اع 


٠.‏ تق مهمة: 
1- المسلمون السنة والمسيحيّون الكاثوليك يمثلون (%33) من سكان العالم. 
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2- نحو (%47,4) من سكان العالم يُعدّون من التابعين لمذاهب دينية وعقائدية لا يقل عدد 
تابعيها عن مليون تابع (أكثر من 120 مذهباً)» ويعني هذا أنّ النصف الآخر من سكان العالم 
تقريبا تابعون لمذاهب دينية صغيرة الحجم نسبيا. 

3- إن (908,5) من سكان العالم ينتمون إلى مذاهب دينية» يتراوح عدد تابعيها بين المليون وأقل 
من خمسين مليوناً! 

4- أمّا أكبر عدد من المسيحيين» فيوجد في : أمريكا (224) مليون نسمة» ثم البرازيل (139) 
مليونا» ثم المكسيك (86) مليونا» ثم روسيا (80) مليوناء ثم الضين (حيت لا يشكل 
المسيحيون سوى (%5) من السكان. ومع ذلك يتجاوز عددهم (70) مليون نسمة» ثم ألمانيا 
في المركز السادس (67) مليوناء ثم الفلبين» أكبر دولة مسيحية في آسيا (63) مليوناء ثم 
بريطانيا (51) مليوناً» وإيطاليا (48) مليوناً» وفرنسا (44) مليوناً» وأخيراً نيجيرياء التي 
يشكل المسيحيّون (%45) من السكان (38) مليون نسمة. 

5- الإسلام: أكبر عاذ من الكسلميق بوجد في إلدوئيسيا(188) لبون نة ثم الباكنيتان 
(134) مليون نسمةء ثم الهند. حيث يصتفون كأكبر جالية :في العالم 01210 مليون نسمة» 
ثم بنجلاديش (114مليون نسمة)» ثم تركيا في المركز الخامس (66) مليوناء ثم إيران (62) 
مليوناء ثمّ مصر (59) مليوناًء ثم نيجيريا (53) مليوناء ثمّ الجزائر (30) مليوئاً» وفي 
المركز العاشر يأتي المغرب ب (29) مليون نسمة. 

6- أكبر عدد من يهود العالم يوجد في : أمريكا (5,6 مليون نسمة - ويعيش ثلثهم في نيويورك). 
ثم إسرائيل (4,3) مليون نسمة» ثم روسيا (1,4) مليون» ثم فرنسا (640) ألفاء ثم كندا في 
المركز الخامس (350 ألفاً)ء ثم بريطانيا (320 ألفاً). ثم الأرجنتين (250) ألفاًء ثمّ 
البرازيل (150) ألفاء ثم أستراليا (92) ألفاًء وأخيراً جنوب أفريقية (70) ألفاً! 

7- أكبر عدد من الملحدين يوجد في: الشطر الشرقي من ألمانيا (بنسبة %88 من السكان)» ثم 
سلوفينيا (%30 من السكان)ء ثم روسيا (%27)ء ثم إسرائيل (%26 من السكان). ثم 
هولندا في المركز الخامس (%24)ء ثم هنغاريا (%23). ثم النرويج (%15)ء ثم بريطانيا 
(014”)» ثم القطاع الغربي من ألمانيا (2 %1). وأخيرا في نيوزيلندا (%11,5 من السكان)! 

8- هذه الأرقام تشير إلى أن غير المتدينين يشكلون ثالث أكبر مجموعة في العالم» وأن أعظم 
ستة شعوب إسلامية في العالم (شعوب غير عربية)» وأن إسرائيل (اليهودية) لا يؤمن ربع 
دكاتي هر ان 

3- الأديان والعلمانية: 


العلمانية (566010131519) ليست العلم» فهي تر وطريقة حكم اجتماعي وسياسي تعتمد على 
بعض ما حققه العلم» ولكنها لا تتساوى مطلقاً مع العلم» ومصطلح العَلمانية غربي النشأة» 
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ا ولا كاتب بريطاني هو جورج جاكوب هوليوك (366هلاا10| مامءول 6©0/06)» وكان 
يقصد به ظهور نظام اجتماعي منفصل عن الدين» وليس ضده. فهو يرى أن النظام الاجتماعي. 
في زمنهء يجب أن يكون مستقلاً عن المسيحية» وأنّ المعرفة العلمانية تهتم بالحياة» وليس 
بالدين» وتسعى لتطوير الرفاه والحرية» والعلمانية ١ليست‏ إيديولوجياء أو عقيدة؛ بل هي طريقة 
للحكم ترفض وضع الدين + أو زات برجم ريسي للحياة السياسية والقانونية» وتتجه إلى 
الاهتمام بالأمور الحياتية للبشرء بدلا من الأمور الأخروية؛ أي: الأمور المادية الملموسة بدلا 
لا 

العلمانية مشتقة من كلمة يونانية تعنى (العامة أو الشعب)» وتشير إلى الناس» فى مقابل 
رجال الدين» أو الطبقة الدينية SSE‏ معنى لها (العامية أو الشعبية)» ولكنها تلن 
الحاجات الدنيوية للناس» وليس الدينية» فهيء إذاء تمثّل الشطر الدنيوي من الحياة ا 
الشطر الديني. أمّا اشتقاقها في العربية» فيشير إلى (العالم)ء التي اختزلت إلى (العَلم)» وليس 
(العلم)» وتعني العالم» وهو ما يؤكّده اشتقاقها في السريانية (عَلما)؛ أي: المنتمي إلى العالم» 
أو الدنياء وليس إلى العالم الماورائي» وفي العبرية (عُولم)» وغيرهاء والمصطلح لا يشير مطلقاً 
إلى العلم ومصطلحاته. 

العلمانية» إذاً. هي الاهتمام بالجانب الدنيوي في النظر إلى الحياةء وتجنب الجانب 
الدينى» وهى رؤية قديمة جداً اصطرعت فيها الحضارات القديمة والوسيطة» وكانت العلمانية 
ا في الحضارات القديمة» ورازحة تحته في الحضارات الوسيطة. أمّا فى الحضارة 
الحديثة. فقد اموت النظرة العلمانية للحياةء وكفلت حرية الأديان» باعتبارها ارا اا 

العلمانية محاولة لإنشاء مجتمع ودولةٍ بعيدين عن الشكل الديني لهماء وهذا يعني » بدقة» 
وجوب نشوء مجتمع ودولة بصيغة ديمقراطية ليبرالية» بعيدا عن الصيغة الثيوقراطية» التي هي 
حكم رجال الدين للدولة» وهي صيغة قرون وسطى. 

وهذا يعنى فصل الدين عن الدولة؛ بل فصل الدين عن الممارسات الاجتماعية» ومن 
ضمنها ات الشخصية؛ أي : أن العلمانية صيغة مقابلة للدينية في المجتمعات والدول. 

يتزايد عدد الدول» التي تنهج المنهج العلماني› وتعلنٌ عنه» وتثبته في دستورها علناً. أو 
ضمناًء وتكاد أغلب دول العالم تفعل هذا باستثناء الدولة العربية» وأكثر الدول الإسلامية. 

العلمانية خطوة أولى للدخول فى الحضارة الحديثة؛ لأنها ممارسة الحياة دون وصاية دينية» 
و eS‏ لكا ل امار الحديثة» ولكنه غير كافي؛ إذ إن المجتمع. 


(1) ويكيبيدياء العلمانية» تاريخ الاقتباس: 9/ 1/ 5 201م : ar.wikipedia.org‏ 
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أولاًء يجب أن يغيّر طريقة تفكيره» ويجب أن يكون مستعداً للعلمء والعملء والتعليم» وبطرائق 
تتناسب مع الحضارة الحديثة. 

العلمانية تجسّد منهج حياة» وعمل» وحرية في الدول المتعدّدة الأعراق والأديان؛ لأنها 
تحمي التعدّد الثقافي» وترعاه» ولا تضع الجميع تحت سقف قوميةٌ معينة. أو دين معين؛ بل 
تضعهم تحت سقف القانون فحسب. 

هذه الحقيقة ترعب السلطات الدينية الحاكمة؛ أو المضمرة؛ لأنّها تسلب منهم قوّتهم 
وآموالهم» وحتى سلطاتهم الروحية؛ ولأن المجتمعات والدول المبنية وفق نظام حديث ترفض 
بقايا السلطات الدينية» وعوائلهاء ومحمياتهاء فهي تنشطء اليوم» في العالم لوضع حدّ 
لممارساتهاء وللخروج نحو فضاءٍ أكبر من الحرية. 

هذا ما يفسّر اتهام الأديان للعلمانية بأنّها إلحادية» وبأنها خارجة عن الملّة؛ لأن النظام» 
الذي تدعو إليه العلمانية» يهدّد وجود نفوذها السياسي والاقتصادي بشكل خاص. لكنّ الصدام 
قادم -لا محالة- بين المجتمعات المضطهدة من قبل أنظمة ثيوقراطية» وبين التيار العلماني» 
الذي ينمو مع الزمن حتى في أكثر المجتمعات عتمة. 
الدين العلماني (Secular Religion)‏ : 


يستخدم هذا المصطلح لوصف نظام متطوّر بدرجة أكبرء أو أقل من المعتقدات» 
والأساطيرء والطقوس. والرموز التي تخلق هالة من القداسة حول كينونة تنتمي» في الأصل› 
إن هذا العالم» وتحوّلها إلى طائفة وموضوع للعبادة. والتكريس. والسياسة ليست وحدها في 
هذا الأمرء فاي نشاط إنساني من العلم» حتى التاريخ» أو من التسلية والترفيه» حتى الرياضة» 
يمكن أن سر فى مجال القداسة الدنيوية أو العلمانية (580:605655 اماuممS).‏ وأن يصبح 
موضوعاً للعبادة والتقديس عند طائفة علمانية معينة» وهذا ما يُدعى "ديناً علمانياً». في مجال 
السياسة» غالبا ما يؤخد مصطلح «الدين العلماني» مرادفاً لمفهوم الدين المدني» أو الدين 
a‏ 

وخلال القرنين التاسع عشر والعشرين» تمٌ تبني تعبير الدين العلماني بوضوح لتعريف 
الإيديولوجيات والنماذج» التي حاولت استبدال الأديان الميتافيزيقية التقليدية بالمفاهيم الإنسانية 
الجديدة» التي خلقت منظومة عقائدية خاصة بالإنسانية» والتاريخ» والأمةء والمجتمع. من جهةٍ 
أخرى. تم إرجاع مفهوم (الدين العلماني). بشكل عام» إلى عالم الاجتماع الفرنسي ريمون آرون 


)1( جنتلي ١‏ إميليو» الدين السياسي : بديل عن الدين ام أنه دين جديد؟ موقع معابر» تاريخ الاقتباس : 9/ 1/ 
5 201م http://maaber.SO0megs.com/issue_august11/spotlights3.htm ٠‏ 
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Arn)‏ 0000لا13). الذي استخدمه في مقالة له كتبها عام (1944م)» لتعريف المذاهب» التي 
تعد بالخلاص للجنس البشري في هذا العالم. في الحقيقة» استخدم هذا المصطلح منذ بواكير 
الثلاثينيات. محرّر مجموعة المقالات التي تتناول الدكتاتورية» التي نشرت عام (1933م). 
لاحظ أن الطرافة غير المألوفة للدكتاتورية المعاصرة» المتعلقة بدكتاتوريات العالم القديم» كان 
يمكن إيجادها فى التقنيات القوية والفعالة فى السيطرة على الجماهير» من خلال وسائل الدعاية 
عو و ا والسينماء والصحافة» واخ والديانات العلمانية؛ التي قاموا بصنعها 
وقولبتها بأنفسهم. في عام (1936م)» كتب عالم اللاهوت البروتستانتي أدولف كيلر 0019م 
۴ ) يقول: إن البلشفية حوّلت النظام الفلسفي العلميء الذي تمتاز به الماركسية» إلى (دين 
علمانى). وبعد عامين» أجرى الصحفى الإنجليزي فريدريك فويت 90اه .۸ )٥ا8 )۴٣6۵‏ تحليلا 
ا له الما ركشو ا ا آخذاً بمعالجتهم كأديان علمانية. 

«ولعل في إعادة التنظيم الدنيوي» هذه للديني تكمن» في جزء كبير منهاء سلطة الافتنان 
الغريبة» التي مارستها الشيوعية على امتداد قرن ونصف من الزمان. فكيف نفهمء خلافا لهذا 
التفسير» أن عشرات» بل مئات الملايين من الناس» قد اعتنقوها بكل قواهم؟ إن الدين غير 
قابل للتعويض من حيث إِنَّه موفر للمعنى. والله يعلم أن بخصوص المعنىء فإنه كان يجب أن 
يكون ماثلاً على نطاق واسع عقب الحربين العالميتين؛ إلى حد أنه بعد الحرب الثانية» ظهرت 
الماركسيةء في نهاية الأمرء على أنها المذهب الشمولي الوحيد القادر على إدراج اللامعنى 
المطلق داخل رؤية متفائلة للتاريخ» ومن ثم على مواجهة التجسيدين الوحيدين للشيطان: وهما 
النازية» والرأسمالية الاستعمارية» (فيري: 2002م: 16). 

«عرفت الماركسية كيف تمفصل هذا التعالي المطلق للمثل الأعلى على المحايثة الجذرية 
للدنيوي. فالمناضل كان يعمل من أجل المستقبل؛ من أجل الأجيال المقبلة» من أجل مجىء 
المجتمع الكامل» الجنة الأرضية» ولكنّ هذا التطلع إلى الماوراء كان يتجسد في سلسلة - 
الممارسات الملموسة كانت تزعم منح دلالة معينة لآدنى تفاصيل الحياة الأرضية. وفي المقابل» 
إن الأعمال اليومية الأكثر تواضعاًء كبيع صحافة ملتزمة عند خروج مصنعء أو تنظيم اجتماع» 
كانت تتجذر في أفتٍ لا ماديّ لعالم أفضل. الدين 881969) الربطء حسب اشتقاق لغوي 
متنازع فيه» ولكنّه بليغ: إن هذا الربط بين الهنا والهناك هو الذي كان يضمنء أيضاء العلاقة 
بين المناضلين. فقراءة الصحف كانت صلاة صبحهم؛ وكان يمكنهم» مهما حدث» أن يكتشفوا 
فيها ذلك (المعنى الشهير للتاريخ)» الذي كان وجودهم الشخصي» وإن على مستوى متواضعء 
يشكل جزءا منه» (فيري: 2002م: 16-15). 

«ويقول ميران مشيد لوف: بدأت فترة جديدة في نطوّر علم اللاهوت. الذي يدعم » الا 
مفاهيم ما يُسمّى (المسيحية العلمانية)» وتمسّك العلماء البروتستانت بالتخلي عن الفكرة 
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المسيحية التقليدية القائلة: إِنَّ قوة فوقية خلقت العالم» وطرحوا مفهوماً جديداً للألوهية يمس 
حياة البشرء وغير منفصل عن اهتمامات كل فرد. وقد تغيّرت الفضائل المسيحية التقليدية» 
والمتمثّلة في الطاعة» والخضوع» والأمل في الانتقال إلى العالم الآخر... إلخ» وحلّت محلها 
فضائل النشاطء والشعور بالمسؤولية الاجتماعية» والاحتجاج على الظلم... وتمسّك علماء 
اللاهوت بفكرة البحث عن الله فى العلاقات التى تسود بين البشر فى مجال الأنشطة الإنسانية. 
ونتج عن هذه الفكرة تفسير ا الإلهية العلا ق اعا ر بالإضافة إلى أن 
فكرة الله بدأت تأخذ بعداً إنسانياًء تأثراً بأفكار بونهوفر عن (المسيحية غير الدينية)» التي تؤكد 
أنه لا وجود للمجال الديني فيما هو خارج إطار العلاقات الإنسانية» التي تشكّل نقطة انطلاق 
وققة اواك OOO O‏ وال تشاول" الكت افر EE‏ لالبو فى 
داخل النشاط الإنساني» في التاريخ» والمجتمع› ا والثورة» والثقافة» ا 
5م: 184(. 

لكنّ العلمانية لا تنفي الدين؛ بل تتعامل معهء أيضاًء بمرونة عجيبة» تتركه ينساح» ويتحورء 
ويتأقلم» ويتشكل» دون أن تقمعه وتحجبه» وبلغة أخرى» تتركه لمصيره» الذي يجب أن يذهب 
نحوه» فهو يحمل شروط بقائه» أو شروط زواله» ولكن كل مايشير لدينا أنه غير زائل أبداء قد 
يتخلص نهائياً من شكله المديّب. ٠‏ 

«فكلما انطلق المرءء باحثاً عن البسيط والواضح في التاريخ الأمريكي» وجد نفسه» بعد 
وقت قصيرء وجهاً لوجه أمام كمٌّ هائل من المفارقات. ولا أكبر من هذه المفارقة: إن الدولة 
الرائدة -عالمياً- في الإبداعين التكنولوجي والاجتماعي» هيء في الوقت نفسه» الحصن 
الآسساين غالا للأيمان الديتى» وممارسته. وقد استطاغت الولاياتك المتهدة الأمريكية 
الحفاظ على مستويات عالية من الإيمان الدينى التقليدي» والارتباط به» حتى وهی تتهادى فى 
مياه الحداثة (/27006/11) الصافية السريعة. 1 ١‏ 1 


ولا يُفترض أن يكون هذا الأمر قد وقع. فقد كان ماكس فيبر» وبيتر برغر» مقتنعين بأنَ 
التعلمْن أحد وجوه البناء الضخم المسمّى (تحديث) (700600128800)» ووثقا بأن التتعلمن 
(013123100ا560) سوف باق رونا داخل حزمة شاملة تضم قوى (modernizing) ay‏ 
عديدة: التحضرء التعقلن. الاحتراف» التمايز الفعّالء التبقرط... إلخ. فإذا كنا نعني 
ب (العلمانية) منظوراً بلغي إمكانية وجود ملكوتٍ متعالٍ» أو نتعامل مع وجود ذاك الملكوت (أو 
عدم وجوده) كأمر نافل لا علاقة لنا به» لوجب علينا توفع أن تكون المعتقدات الدينية 
وممارستها قد اضمحلت الآن. فمن دون شك» يستطيع المرء أن يسلّم جدلاً بأنّ محرّمات 
الديانات الكبرى» وخرافاتهاء أت دوراً مهما في التعاليم الأخلاقية؛ ولكن مافوق طبيعيّتها 
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الاعمدلا تيا بجي أن هذاه من ويه الكظر هده ارين عن اتان طفولة ال دة ا 
المتنامي في وجودنا المادي يُمكننا من فهم هذا العالم» والسيطرة عليه بشروطناء وبالعقلية 
الذرائعية (80008/169 اtaاinstrumen).‏ وكان لا بد من أن تكون العلمنة قد وصلت» بشكل 
طبيعي» إلى سنّ بلوغها» . 

كان للعلمانية التأثير الكبير» ليس على الأديان المعروفة فحسب» بل أسهمت فى ظهور ثلاثة 
أشكال دينية علمانية تُسمَّىء اليوم» الأديان العلمانية» وهي : ۰ 


() الدين الطبيعي (الربوبية) (06150) : 

تعرّف موسوعة لالاند الفلسفية الدين الطبيعي بأنه «مجموعة اعتقادات بوجود الله ورحمتهء 
وبروحانية النفس» وخلودهاء وبالطابع الإلزامي للعمل الأخلاقي» باعتبارها كلها من وحي 
الوعي و(النور الداخلي)» الذي ينوّر كل إنسان» (لالاند: 2001م: 1205-1204). 

ظهرت الربوبية في القرنين السابع عشر والثامن عشر. خلال عصر التنوير» ولاسيّما في 
بريطانياء وفرنساء وأيرلنداء والولايات المتحدة الأمريكية» وقادها مجموعة من مفكري 
وفلاسفة عصر الأنوار» الذين كانوا مسيحيين ؛ لكنهم تركوا المسيحية وعقائدهاء وآمنوا بإله 
واحد يمكن أن نعرفه بالعقل» ومراقبة العالم الطبيعي (ولذلك سمّيت الدين الطبيعي)» وليس من 
خلال الأديان السابقة؛ بل دون الحاجة إلى أي دين » وهم يرون أن هذا الرب الواحدء أو الل 
أو مهندس الكون. خلق الكون» ووضع هندسته» وخلق الإنسان. ولكنه لا يتدخل» بعد ذلك» 
في الكون. أو الإنسان» ويتركه للآلية التي خلقها عليهما. أمّا ما تراه الأديان على أنه وحي 
وكتب مشقدسة. فهي أمور صنعها الإنسان. 

أهمٌ الجوانب النقدية في الربوبية رفض جميع الأديان» والنبوات» والكتب السماوية» 
والمعجزات؛ والخوارق» والحوادث الغامضة. أمَّا أهم الجوانب البناءة» فهي الإيمان بالله 
الخالق. وتزويده الإنسان بالعقل والأخلاق. وهناك جوانب غيبية تتفاوت من جماعة إلى أخرى. 
مثل الاعتقاد باليوم الآخرء والعقاب. والثواب. وغيرهاء والربوبية لا تنزلق نحو الإلحاد» ولكنها 
تضع العقل أساساً للدين الطبيعي. ولا شك في أنْها من نتاج ثورتي العقل في الفلسفة والعلم. 

أهم المفكرين الذين آمنوا بالربوبية» وأسهموا في وضع أسسها هم : 

1- ديفيد هيوم 2- ماثيو تيندال 3- جون لوك 4. توماس بين 5- فولتير 6- إدوارد هربرت 
7- أوغست كونت 8- فيورباخ 9- جون ديوي 10- إريك فروم. 


)1( ماكلي: 6ء ترجمة غازي مسعودهء الحوار المتمدن» تاریخ الاقتباس : 14/ 1/ 2015م: 
http://www.ahewar.org/debat/show.art.asp ?aid = 68397‏ 
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وكانت أهمٌّ فروع الربوبية : 

1- الربوبية الكلية : التي تجمع الربوبية في وحدة الوجود» وترى أن الكون هو الإلهء وأن الكون 
كان إلهاًء ثم حين توسّع أصبح قوّة غير واعية» وربما يعود إلى شكله الإلهي» ونادى بها 
بليبوس الأكبرء وهناك من يعتقد أن الكون جزء من الربٌء وليس كله. 

2- الربوبية الروحانية: هناك أشكال حديثة للربوبية» ولكنّ كل هذه الفروع والربوبية نفسها لم 
تكن لها قاعدة من الناس والتابعين؛ بل كانت مجورّد أفكار نظرية يؤمن بها بعض الكتّاب 
التنويريين. 
كانت النزعة الإنسية (الإنسانية) هى المهد الذي وَلِدَ فيه الدين الطبيعى؛ لأنها كانت تمثل 

النظرة الى اة للا ا ٠ e E‏ 
«وهكذا ينضح أن الإنسية وحدها هي القادرة على الانتصار لصالح مسألة المعنى» حيثما 

تدعونا كل أشكال اللاإنسية إلى محوه لفائدة الاستسلام للكينونة أو للحياة؛ لأن المعنى لا يوجد 

إلا في علاقة شخص بشخص. إلا في رباط يوحد بين إرادتين» سواء تم تفكيرهما أم لاء 
كإرادتين إنسانيتين خالصتين. أمّا الكوسمولوجياتء التي تدعونا إلى تسامي الأناء إلى الارتفاع 
فوق أوهام الذاتية بغاية فصلنا عن أنفسناء وتهيئتنا للموت. فإنها تعين للحياة البشرية معنى 

واحداً فريداًء وهو أن نعمل بالكيفية التي تجعلنا نتخلّص نهائياً من إشكالية المعنى» (فيري: 

2م 225). 

(ب) الدين المدني (۸٥iونامR‏ 011©) : 
في الفصل السادس من الكتاب الرابع (العقد الاجتماعي) (1762م). أنشأ جان جاك روسو 

الدين المدني» وعرّفه كما يأتي: «دين الطبيعة الإنسانية في إطار تشريع صاحب السيادة» أو 

الإرادة العامة» تشريع له سنده في صميم كل موجودٍ إنساني؛ لأنْ فكرتي الموجود الأسمىء 

وقانون الطبيعة» فطريتان في كل قلب» (خليفة: 2005م: 88). 
أما لوكء فيستبعد الأفكار الفطرية من الطبيعة الإنسانية» ويرى أن هذه الطبيعة تعبير عن 

الإرادة الإلهية» حيث تدرك بها الله بخبرةٍ حسّية وعقلية» وترتبط الألوهية» عنده» بالكتاب 

المقدسء. والمسيحية خاصة. أمّا جان جاك روسوء فيرتبط الدين المدني» عندهء بنقد الأديان 
كلهاء والوظيفة المدنية للدين المدنى جوهرها الحب والقوانين» التى يستمدٌ منها الدين المدنى 

الإرادة العامة. 1 1 1 
استقرٌ مصطلح الدين المدني حتى أصبح يعني القيم الدينية الطبيعية للشعب, أو القيم 

المقدّسة. التي يعبر عنها من خلال الطقوس العامة والرموز (كالعلم الوطني)» واحتفالات الأيام 
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الوطنية المقدسةء والأماكن المقدسة. مثل: الآثار» وساحات القتالء والمقابر الوطنية» وكل 
هذه تكون خارج القداسة الدينية المتوارثة. 

كان روسو قد حدّد أساسيّات الدين المدني ب: (العودء الآخرة» العقاب والثواب» استبعاد 
التعصب الديني)» ولم يتحوّل الدين المدني إلى دين شعبي» وكان يمارس من قبل القادة» 
والمثقفين». وقياداته ليست روحية. 

أمّا الأشياء. التي يشملها هذا الدين» فهي”" : 
1- الاحتجاج على المقولات السياسية. والإلهية» والرموز العامة. 
2- يجوز اقتباس النصوص الدينية في مناسبات عامة من قبل القادة السياسيين. 
3- احترام قادة الماضي السياسيين. 
4- استخدام حياة هؤلاء القادة لتعليم المثل الأخلاقية. 
5- تبجيل قدامى المحاربين وضحايا الحروب في البلاد. 
6- مساندة التجمعات الدينية التي يدعو إليها القادة السياسيون. 
7- استخدام الرموز الدينية في المباني العامة. 
8- استخدام المباني العامة للعبادة. 
9- استخدام الأساطير المؤسسة والأساطير الأخرى. 
0- الممارسات الدينية وشبه الدينية. 

وكان عالم الاجتماع دوركايم يرى أن المدارس العامة لها دور كبير في تنمية (الدين 
المدنى)ء وقد شبجّعت الدول الغربية الحديثة الطقوس المدنيةء التى ذكرناها أعلاه. وكأتها 
E‏ تشجيع الدين المدني ضمناًء ولاسيما في الدول ا انت ا ھار 
تأسيس الدين المدني في كل شعائرها الرسمية» وتربطه بالله. 

تقول كاترين ابابتر إن «الثورة الامريكة كانت العفيدو الركيين للدي المذى الأمريكى (غين 
الطائفي). وقد ساعد على ترسيخ الذاكرة الوطنية الأمريكية» وأسهم في ولادة الولايات المتحدة 
الأمريكية. لم تعد المعارك مركزية كما كانت في الحرب الأهلية؛ بل هي حوادث معينة بين 
بعض الناس. وقد لاحظ المؤرخون أن الثورة أنتجت أكثر من (مؤسس) مثل القائد جورج 
واشنطن» والأنبياء توماس جيفرسون» وتوماس باين» وشهداء (مذبحة بوسطن) (ناتان هيل)» 
وكذلك الشياطين (بنديكت أرنولد)» والأماكن المقدّسة (مادي فورج» مرتفع بونكر)» والطقوس 
(حفلة شاي بوسطن). والشعارات (العلم الجديد)ء والأعياد المقدسة (4 تموز)» ومدونة 


)1( انظر : «en.wikipedia‏ تاريخ الاقتباس :10/ 1 2015م. 
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المقدمة» التي وضعت فيها كل جملة بعناية» وطبّقت في حالات القانون الحالي (إعلان 
الاستقلال والدستور وشرعة الحقوق)» (1977 :0656ةطلظ). 

قام عالم الاجتماع الأمريكي روبرت بيلاه (861180 80506) بجهد كبير في تأسيس جديد 
لمفهوم (الدين المدني)ء وإشاعته» وترسيخه» وتطبيقه في الولايات المتحدةء فقد بذل جهدا 
فريدا في الجمع بين الحياة المدنية والتديّن في أمريكاء وقد جمع جميع الطوائف الدينية 
المسيحية (البروتستانتية» والكاثوليكيةء واليهود. وغيرهم» في تشريعات الحقوق المدنية» لتقوم 
بواجبها على الأرض؛ لتنفيذ إرادة الله على الأرض. كان يرى في جورج واشنطن الكاهن 
الأعلى. وفي وثائق الآباء المؤسسين نصوصا مقدسةء حتى جاء زمن جديد من التضحية 
والنهضة يعبّر عنها من خلال طقوس (يوم الذكرى)ء وكان ذلك عكس فرنساء فقد كان الدين 
الأمريكي» دائماًء ضدّ سيطرة القساوسة, أو العلمانية الثورية الفدائية. 

وقد قام العالم الآخر مارتين مارتي (/14318 .2 1/310)» مع روبرت ولك د 
المدني) ظاهرة أنتربولوجية ثقافية» وذلك لتحديد مبادئها الحقيقية في الولايات المتحدة الأمريكية. 
وكان مارتي يرى أن الأنتربولوجيين الأمريكيين يتفقون على وجود الدين بشكل عام دون القلق 
حول تفاصيله» ومحاولة تمييز الكهنوتية والبنوية فيه؛ أي : أنه يفضّل اللاهوت العام. وأكد بيلاه أن 
المحتوى الكهنوتي لهذا اللاهوت الام قو لجسي ت المقدسة للأمة الأمريكية» ويسمّى 
الدين الأمريكي المدني باسم (العبادة الوطنية الذاتية»» التي تتجاوز كل الخلافات التفصيلية. 

وهكذاء ولد (الدين المدني) في فرنسا على يد جان جاك روسو مُكوّناً من مبادئ بسيطة 
ل من أجل استقرار الحياة المدنية» لكنّ هذه الفكرة لم تأخذ طابعا واسع اا 
صورتها الحقيقية إلا مع روبرت بيلاه» ومارتين مارتي . لكتنا هه لس ابيا 0 
لنكولن. الذي أعلنء في خطابه عام (1838م). أن الدستور وقوانين الولايات المتحدة 
أن تضبح (الذين السياسي) لكل أمريكي. 
(ج) الدين السياسي (0ونوذاء8 عنازامم) : 

كانت علاقة الأديان بالسياسة وطيدة منذ أقدم الأزمان» ولم يكن هناك أي دين في التاريخ 
لم يتعاط السياسة» لكنّ الحياة المعاصرة كشفت لنا أبعاداً خفية عن علاقة الأديان بالسياسة» 
وتدرّجات هذه الأبعاد فقد تكون الأديان خلف ظهور حضارات أو دول بأكملهاء وقد تقتصر 
على دعمها المباشر وغير المباشر. أمّا الظاهرة الأعم والأشمل» فهي ظاهرة الدين السياسي› 
حيث يتحول الدين إلى حزب» أو حركة سياسية» وعسكرية» وفدائية» وانتحارية» وينتج عن 
ذلك تبرير كل الممارسات باسم الدين» وتحت جلجلة الأقوال» والمأثورات. والأسماء. 


والرموز الدينية. 
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النظريات الحديثة في علاقة الدين بالسياسة بدأت من القرن التاسع عشر» وكان ماركس أحد 
الذين نظروا لهاء وكان موقفه من الدين لافتا: (إن الدين» في حقيقته. هو الوعي الذاتي 
للإنسان» ولكن ليس الإنسان كائناً مجرداً يعيش خارج العالم» بل الإنسان هو العالم الإنساني» 
هو الدولةء هو المجتمع» والدين هو نتائج هذه الدولة» وهذا المجتمع» إنه وعي دنيوي مقلوب. 
إن الدين» عند ماركس وإنجلزء انعكاس خيالي في أذهان البشر لتلك القوى الخارجية (طبيعية» 
اكه عه أو اتسادة) لاطا فلي توعان اخانيني وطق إل حاير قد فد قرت 
الأرضية وضع القوى الإلهية. نشأ الدين من خلال علاقة الإنسان بالطبيعة» وفي هذه العلاقةء 
كانت الطبيعة مسيطرة على الإنسان» ونتيجة لضعف الإنسان أمام قوى الطبيعة»ء أدّى تخيل 
الإنسان إلى أن هناك قوى مجاوزة للطبيعة قادرة على التأثير والتحكّم فيهاء هكذا كانت البداية 
في نشأة التصوّرات الدينية» وهي من خلق القدرة البشرية على تخيّل قوى مجاوزة للطبعية» قادرة 
ومؤثرة فيما هو طبيعي› وهذا التخيّل منعكس من القوى الخارجية المسيطرة عليهم» (خليفة: 
5م: 160(. 

وكان ماركس يرى أن الدين داخل التاريخ. وليس خارج التاريخ» فهو الذي يوهمنا أنه 
خارج التاريخ» لكنه منتج اجتماعي مشروط بالوجود الاجتماعي للبشرء ينشأء ويتطور» وينتهي 
في التاريخ» فهو يقول في (البيان الشيوعي) : 

"تاريخ الأفكار لا يبرهن على شيء سوى أن الإنتاج الفكري يتحوّل بتحول الإنتاج المادي» 
فعندما نتحدث عن أفكار تثور مجتمعاً بأسره» فهذا يعني أن عناصر مجتمع جديد قد تكوّنت في 
عقر المجتمع القديم. وأن انحلال الأوضاع المعيشية القديمة يواكبه انحلال الأفكار القديمة» 
فحينما كان العالم القديم يتهاوى انتصر الدين المسيحي على الأديان الأخرى» وحينما غلبت 
الأفكار المسيحية على أمرهاء في القرن الثامن عشر» أمام أفكار التنويرء كان المجتمع 
الإقطاعي يلفظ أنفاسه الأخيرة في صراعه مع البرجوازية الثورية آنئذِء ولم تكن أفكار حرية 
المعتقد والحرية الدينية إلا تعبيرا عن نظام المنافسة الحرة في مجال المعرفة» (خليفة: 2005م: 
2 63-1 1). 


وكان ماركس يرى أن للدين وظيفة ثورية في بدايته» لكنه يتحول إلى أداة لتخدير الشعوب 
بعدها. «يقول ماركس: المعاناة الدينية هي» في الوقت عينه» تعبير واحتجاج ضد المعاناة 
الحقيقية» والدين هو تأوّه المخلوق المقهور» هو عاطفة في عالم لا قلب له» وروح في عالم لا 
روح له» إِنْهِ أفيون الشعوب. ودحض الدين باعتباره سعادة وهمية للبشر» ومطلب لتحقيق 
سعادتهم الحقيقية. وهناك تفسير لهذا النص يرى أن الدين عند ماركس يؤدي وظيفتين مزدوجتين : 
OTO AS‏ ف لقره E‏ مكاي روك كفا ريطف الوظيفة الا ري اليه 
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هي السائدة على الثانية» ويركز عليها ماركس» عندما يستخدم الدين كدفاع عن الوضع القائم» 
مغرياً الجماهير » مقدّماً لهم السعادة الوهمية» (خليفة: 2005م: 167). 

وهكذاء يرئ ماركس أن الدين ٹوری تغبیری في بدايته» ولكنه عندما يصبح قوياً مستقراً. 
فإن دوره الثوري يتحول إلى ثورة ظاهريةء وإلى نوع من التمرد والاحتجاج لا الثورة الجذرية» 
وهو يرى في الإصلاح الديني أنه إعادة تشكيل جديد للتناقضات القائمة. وغايتها ليست في 
صالح الطبقات المقهورة. ويربط ماركس نهاية الدين بنهاية الرأسمالية» والمجتمع الرأسمالي» 
ويرى أن ما يحدث اليوم من علاقة بين انتعاش الرأسمالية وانتعاش الأديان ما هو إلا دليل على 
هذا؛ «لذلك فإن ما يحدث من تطوّر ديني في العالمء اليوم» حيث لاهوت التحرير» ولاهوت 
الإلحاد» ولاهوت التنمية» ولاهوت الجنس...إلخ ؛ هو محاولات لتجديد مضمون الدين 
ومنهجه» ليكون ثمّة تلاؤم بين الدين وطبيعة التطوّر في المجتمع الرأسمالي» ليكون الدين مواكبا 
للتطور لا معرقلا له» حيث يتحول الدين إلى لاهوت إنساني ليس بحاجة إلى الهة. وملاتكةء 
وافديسمرة؛ .وأتتياة وأولياة.: إلخ» ليق باخ إل طفقوشن» ر اتر أو يلات وف 
ومظاهر خارجية» أو كتب. أو أماكن مقدسة... إلخ؛ بل إنْها أديان إنسانية» محورها وموضوعها 
الإنسان ونشاطاته» ومجتمعه ومصيره في الحياة الدنيا. وبذلك. يكون للدين الاستمرار والدوام» 
فهو لن يكون دين الإلهيات؛ بل الإنسانيات» ولن يكن دين الطقوس؛ بل العمل» ولن يكون 
دين الروح» بل الطبيعة؛ ولن يكون دين التسليم والاعتقاد؛ بل النقد والتعقلء إِنَّه ليس ديناً 
للخلد» بل للحياة. إِنه ليس دينا للمطلق؛ بل للنسبي» (خليفة: 2005م: 183). 

ويرى ماركس أن الإصلاح الديني قد يجعل الدين يؤدّي دوراً ثورياً. ولكن هذا الإصلاح 

في نهاية القرن التاسع عشر» زودنا غايتانو موسكا (0563/! 62©1300): أحد مؤسّسي علم 
السياسة» بصياغة كلاسيكية لما يمكن أن يطلق عليه (تضليل الجماهير) (Crowd manipulati0”)‏ 
كشي ل ي اا ر فبك دو ا مد موي اباط وف ا 
يبدو» ورموز وطقوس تمٌّ تبنيها بشكل شعوري لأسباب دعائية وديماغوجية. في مقالة الطبقة 
الحاكمة (1355© 9(ذاا8 ©18) (العنوان الأصلى لهذه المقالة هو: 028هه5 Elementi di‏ 
5 00111168). يناقش موسكاء في الفصل ا الكنائس» والشيع» والمذاهب الدينية» 
والأحزاب السياسية» ويضع مؤسّسي الأديان ومؤسّسي المدارس الاجتماعية - السياسية ضمن 
الفئة نفسها. فقد لاحظ أن المجموعة الأخيرة هي «أنصاف أديان خالية من العنصر القدسي. وهو 
برق !أن ال اهب الوا وا اراب الا مةه تر قب بالط ر هة نها راطالا أن اناعها 
مخلصون لهاء وللعَلم فإنهم يتستّرون عليهاء ويبرّرون أعمالهم الخبيثة السيئة». طالما أنهم 
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تومو حي لاساو عي ل لى E E‏ مويك ودار N‏ 
والرمزية لكر كات السافية كانت شكلا علاتا وديويا من أشكال:المكز اليسوعي» ٠‏ التي 
تستخدم لخداع وتضليل الجماهير”". ۰ 

يمك لأ حداقق أن بلاحط علد :القدقيق القريب» أن الحبل» التي لمتحم لا 
الجماهير متشابهة تقريباً في جميع الأزمان والأماكن» بما أن المشكلة هي دائماً محاولة استغلال 
نقاط الضعف نفسها عند الإنسان. فالديانات كافة» وحتى تلك التي تنكر وجود كيانات خارقة» 
لها أسلوبها الحماسي الخاص بهاء وطقوسها التي تميزها عن غيرهاء نصوصهاء وخطاباتها التي 
تحمل أفكارهاء ومكوّناتها. كل منها لديها طقوسهاء وعروضها المبهرة والبرّاقة» التي تستثير 
الخيال. بعضها يقدّم استعراضه بالشموع الموقدة» وبإنشاد الابتهالات والتضرّعات. وأخرى تسير 
خلف أعلام ورايات حمراء على نغمة النشيد الوطني الفرنسي (aiseااMarsei).‏ كل الأديان» وکل 
الأحزاب» التي تأسّست مع جرعة خفيفة» أو ثقيلة من الحماسة الخالصة لتقود الإنسان نحو 
أهداف معيّنة قد استخدمت. بدرجات متفاوتة» أساليب مماثلة للأساليب اليسوعية الماكرة» وفى 
عفن الاحيان الما رذ إن المذاهب والأحزاب السياسية» في يومنا هذاء ماهرة aS‏ 
E‏ نهد القن E‏ بود لمشي ال Ea‏ اشنا 
عَلن يوق العضانة » وجا النووة والقوة لا السو 

هذا ما قاله غايتانو موسكا (110568! 62361800). أما العنوان الأصلى لهذه المقالةء فهو: 
١ „(Elementi di scienza politica, 1895)‏ 

إن تديين الننياسة؟ أئ: صتاغة الذي السيامي» :تى ابتكار إيديولوجيات سياسية دات 
طابع عملي لوضع الأفكار العقائدية للدين موضع ا والفوز بحكم الناس بطرق سياسية 
تقليدية» أو معاصرة. وبسط القيم الدينية من قيم » وأفكار. ورموزء وعقاب» وثواب» وتحديد 
دين الدولة في الدستورء وإحكام السيطرة على التنوعات الدينية واللادينية في المجتمع. 

مصطلح (الدين السياسي) (0ونوذا ا1]08ا50)» يِنسَّبء بشكل عام» إلى الفيلسوف 
النمساوي إيريك فوغلين ١/069©6119(‏ ©270). الذي نشر كتابه (الأدبان السياسية) The Political)‏ 
295 عام (1938م). هناء مرةً أخرى» تم استخدام المصطلح قبل نشر كتاب فوغلين: 
استعمله كوندورسيه (00000706) في زمن الثورة الفرنسية. وعرّف أبراهام لينكولن (780370طم 


«maaber. 50megs.com/issue_august11/spotights3.htm‏ تاریخ الاقتباس: 10/ 1/ 5م ترجمة 
إبراهيم جركس» ويمثل هذا المقال الفصل الأول من كتاب جينتيل (السياسة كدين) (85 5مثااوم 
«(Religion‏ مرجع سابق. 
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10 ) تبجيل وتوقير القوانين» التي وردت في الدستورء وإعلان الاستقلال» بأنه (الدين 
الاش لدو :كما اطلق لويجي سيتيمبريني (561160081101 أوأناما) على حركة (إيطاليا الشابة) 
Cie Italia)‏ -الحركة ا تسمية (الدين السياسى الجديد). واستخدمت الفاشية 
المقطلي يك E‏ اس وله E‏ لكر الها ريف E‏ 
السياسة. وفي عام (1935م)» قام المؤرخ النمساوي كارل بولانيي (الا20130 ا۲ة)) بدراسة 
«الميل نحو الاشتراكية القومية لإنتاج الأديان السياسية»» في حين أن اللاهوتي الأمريكي راينولد 
نيبور («انانانولا 010امأ8) طبَّق هذا المصطلح على الماركسية والشيوعية'. 

«لماذا تتضمّن نهاية الشيوعية فراغاً أكبر مما قيل عنه» فراغاً لا يمكن ملؤه بأية إيديولوجيا 
تعويضية, إلا إذا كانت تملك الفضائل اللاهوتية نفسها. ولكن هنا تكمن نقطة الضعف: 
فتطوّرات العلمنة» الموازية لتطوّرات الفردانية» تقوم حاجزاً من كلّ جانب ضدّ عودة العقائدء 
وحجج السلطة والنفوذ. فانهيار الماركسية» ليست الأفكار السياسية» التي نشطت حياة ملايين 
الناس» هي التي صارت باطلة وحسب. وإنّماء أيضاء كل رؤية لاهوتية للسياسة. إِنّنا لا نجتاز 
ممرًاً فارغاً» انكفاءً مؤقتاً على الحياة الفردية, قابلاً لأن يأخذ مكانه انبثاق مشروع كبير جديدء 
إيكولوجي» أو غيره. وإنما الأزمة» بداهة» أزمة بنيوية» (تاريخية)؛ أي: مرتبطة بالانحراف 
الذي يمارسه العالم العلماني والديمقراطي› بلا اسعتناء+ على كل أشكال التدين التقليدية» 
(فيري: 2002م: 17). 

استعمل هانز مائير (/1/216! 1305]) مصطلح (الدين السياسي) في حقل العلوم السياسية» على 
الرغم:من أن ظاهرة الدين السياسية قديمة قدم الأديان» وكان المصطلح يشير إلى الاستخدام 
النازي للدين أيام النازية» والمجتمعات الشمولية أكثر عرضة لظهور الدين السياسي» لكنّ هذا 
لا يعني أن المجتمعات الديمقراطية تخلو من الدين السياسي» فقد يرادف هذا المصطلح 
مصطلحاً آخر فيهاء وهو (الدين المدني)؛ ففي أمريكا استخدمه بهذا الوصف روبرت بيلاه 
(Robert bellah)‏ عام (1967م). 1 ٠‏ 

العلماء الذين درسوا طاهرة الدين السناسى هم: 


- ولبام كوتلي في علم السياسة. 

2- كريستوف دوتشمان في علم الاجتماع. 
3 میلیو خغلي في الثاريخ. 

4- أوليفر 0 دونوفان في الللاهوت. 


(1) المرجع نفسه. 


حاضر الأديان 525 


ويرى بعضهم أن الدين السياسي نمط استخدام علماني للدينء فالداعية الديني يستخدم فيه 
طرائق علمانية» بل إن هناك من السياسيين العلمانيين من يستخدمون الدين السياسي وسيلة لهم. 

«تمتد جذور الدين السياسي النظرية إلى جان جاك روسوء في القرن الثامن عشرء الذي دعا 
إلى (الدين المدني)» الذي يمكن أن يخلق الروابط السياسية اللازمة لوحدة البلاد» وجادل 
اللاهوتي البروتستانتي السويسري أدولف كيلر (1963-1872م) حول الماركسية في الاتحاد 
السوفييتي» وقال: إنها قد تحوّلت إلى دين علماني» وقبل أن يهاجر إلى الولايات المتحدة 
الأمريكية» نشر الألماني إريك فويجلين كتاباً بعنوان (الأديان السياسية)» وقدّم لويجي ستورزو 
(1959-1871م) ملاحظات حول الدين السياسي» حول ما أسماه «الدين العلماني» وضع 
الدين أو الدين العالم»» وكذلك قذم بول تيليش(1965-1886م) وغيررهارد ليهولز (1901م)» 
وفالديمار كوران (1954-1902م)» وريمون أرون (905 983-1 1م)» وولتر بنيامين (1892- 
1940م( .„(Wikipedia,)‏ 


رأى أغلب هؤلاء العلماء والباحثين أن ظهور الدين السياسي رد فعل على الفراغ الوجودي 
والعدمية» قبل ظهور الحداثة» وكانت السياسة المباشرة صعود الدولة البيروقراطية في المجتمع 
الجماهيري» وقد وصفها أغلبهم بأنها تمرّد (ضد دين الله)ء و(شبه الأديان)» و(بديل الأديان)» 
و(الأديان المتلاعب بها من قبل الإنسان)ء و(معاداة الأديان)» وهو ما كانت الحداثة والعلمنة 
سبباً له أيضاً في المجتمعات الحديثة. 

الأحزاب الإسلامية شذت عن مفهوم الإسلام السياسي في الغرب» فأعادت تصنيع الأديان 
لغايات سياسية من أجل إعادة حكم الإسلام للعالم الإسلامي» وغزو العالم من جديد!! فقد 
كان حلمها هو الخلافة» وإعادة الخلافة» ويندر أن تشذ حركة إسلامية عن هذا. 

الأكاديمية المتخضصة في نشر بحؤث عن الأسلام النساسي هي (السياسات» والدين» 
والإيديولوجياء وقد بدأت عام (2000م)» واستقر اسمها على هذا المسمّى عام (2011م)ء 
وتنشر من قبل تايلور وفرانسيس. 

قام هانز مائير من جامعة ميونخ» وهو الذي أطلق مصطلح (الدين السياسي)» بنشر بحث 
حول (الدين السياسي: المفهوم والحدود)ء جاء في خلاصته : «يدرس هذا البحث الشيوعيةء 
والفاشية. والاشتراكية» باعتبارها تقدم العناصر الأساسية للدين التفليدي. مثل طقوس التطهيرء 
والتوبة» والتجديدء والأنماط الطقوسية للسلوك والبدع» وهو يقدّم هذه الظواهر كمفاهيم تلقي 
الضوء على هذه الظاهرة» من خلال تحليل النازية» التي قذمها الكاتب فرانس فيرفل عام 
(1932م): وهو يقول: إن جذور جاذبية تكمن في تحليل هذه الأزمة الاجتماعية والسياسية 
لفايمر 01/1/6176 التي ظهرت على نطاقٍ واسع كازمةٍ شخصية تخص المعنى» والهوية» وهو ما 
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افق ا ره وا عل الحرفة العا رتنا دلوا واس اليم كاف الاك نل قوع 
(الدين السياسي) مفهوماًء ويسأل عا إذا كان يمكن حقاً أن يستخدم لشرح eae‏ 
الظواهر السياسية» دون توشية الفكرة الأساسية للدين في هذه العملية» (2007 :67أوا/1)”". 
الأمر مختلف في العالم الإسلامي» حيث الإسلام السياسي واقع حال» سواء في التطبيقات 
الإسلامية العامة أم في الحركات والأحزاب الإسلامية: «لقد تعلق الدين بالسياسة» مثلما تعلق 
اکر د بالحكم مباشرة» أو مداورة» ولا يكفي وضع فاصلةء أو فارزة بين الدين 
والسياسة» أو بين العسكر والحكم في العالم العربي والإسلامي» حتى يقع الفصل» ويتحقّق 
الفرز. هذا الفصل والفرز لن يُفهما خارج مسارات الجمهور نفسه. فهذا الجمهور الديني - 
اا ی :»فى الملموس كاننا سن مني الاشلام دنا رسن الدولة فى 
الإسلام» حتى لا نقول مبنى (الدولة الإسلامية). الجمهور العربي» المسلم وغير المسلم» هو 
جمهور عبادي (طقسي: الشهادة للواحدء النبوة (والإمامة عند الشيعة)ء الصلاة» الزكاة 
الحج. الصوم). لكنه في السياسة انقيادي» لا قيادي. والقيادة في مكان آخرء فوق الجمهور. 
صحيح أن القرآن لم يقل إن الإسلام دين ودنياء لكن فقهاء السياسة قوّلوه ذلك» وأدخلوه في 
رواسم الجمهور» (خليل: 2005م: 121) 
«في كثير من الأحيان» تكون الجوانب النموذجية هي الصفات الرئيسة» التي تتقاسمها 
الأديان السياسية (ليست خاضرة كلها فة دائماً) (الطوائفق على وجه الخصوض) وتكعمل: على 
الاين السياسي: 
« الهيكلة : 
- الاستبعاد بين نفسه والآخر بشيطنة الآخرء (في الدين التوحيدي» عادة» يعتمد في التفريق 
عبر العنصرية في بعض العقائد والسلوكيات الاجتماعية؛ وفي الدين السياسي» قد يكون 
العماي بدلا دن ذلك فى امات ند الج الموافك الاستباعية أن العضوية فى 
الاخرات السا «العدوة»). ٠‏ 
- قيادة متعاليةء إِمّا بنزعات متعصبة» وإما كمظهر من مظاهر الإلهية. غالباً ما يتمّ تصوير 
القيادةء وكأتها كاريزمية. 
- هياكل تنظيمية مبنيّة على نوع من الدين» مثل التسلسل الهرمي السماويء أو نظام (دعه 
يتحمّل المسؤولية أمام الخالق). 
- السيطرة على التربية والتعليم» من أجل ضمان أمن واستمرار وتبجيل النظام القائم. 


Maier, Hans: Political Religion: concept and st limitations, Totalitarian Movements and political Reli- (1 ) 
gion, Vol. 8, No 1, 5- 16 March, London, 2007. 
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«الإيمان: 

- نظام اعتقاد متماسك لفرض المعنى الرمزي على العالم الخارجي» مع التركيز على الأمن من 
خلال الثقة في النظام. 

- عدم التسامح والإيديولوجيات الأخرى من النوع نفسه. 

- درجة من اللاواقعية. 

- الاعتقاد بأنَ الفكر المتبع هو الطريق الوحيد الطبيعي أو الواضح؛ حيث إن الذين يرفضونه 
لهم نوع من «العمى» على الأقل بالنسبة إلى مجموعات معيّنة من الناس. 

- رغبة حقيقية من طرف الأفراد لتحويل الآخرين باعتناق الفكر نفسه. 

- الاستعداد لتبرير الوسيلة عبر الهدف. وعلى وجه الخصوص الاستعداد لاستخدام العنف 
والتزوير. 

- الإيمان بالقضاء والقدر والاعتقاد بأنْ الفكر سينتصر حتما في نهاية المطاف. 
هذه نيفو اتابن وين عمل اجو ا ا كد لبن كر :من قله الوا اا م و ی 

أي دين سياسي"". ۰ 

4- الأديان والعولمة: 
ظهرت العولمة شكلاً من أشكال ما بعد الحداثة؛ التي بدأت بعد نهاية الحرب العالمية 

الثانية (1945م)» ووضحت معالمها الاقتصادية بشكل خاص بعد سقوط الاتحاد السوفييتي 

والعالم الاشتراكي» بدءا من نهاية عام (1991م). 
وإذا كان الجانب الاقتصادي من العولمة قد درس كثيراً» وهو الجانب الأكبر» لكنّ الجانب 

الثقافي وتأثيرات العولمة على الأديان ما زالت قليلة. 
والعولمة» على صعيد الإصلاح» تستخدم المصطلحات الآتية» التي تتداخل فيما بينها لتدل 

على العولمة» ويمكننا اقتراح التفريق بينها : 

1- العولمية (610581189): وهي أولى مراحل العولمة» حيث تظهر العولمة في مركزها 
الأمريكي/الأوربي» وهي تشكل مخططاتها وأفكارها للهيمنة على العالمء وقد ظهرت خلال 
الخرب الباردة. 

2- العولمةأو التعولم (6105311238100): وهي مرحلة الفعاليات (2/0665865)» وتنفيذ 
الإجراءات. وهي عملية تحول حاسم وطويل نسبيا من خلال فرض عملي لاليات العولمة. 
وقد بدأت بعد انتهاء الحرب الباردة» وما زالت تهتم بنشر العولمة خارج مركزها الأمريكي/ 
الأوربي. 


(1) الدين السياسي» موقع ويكيبيدياء تاريخ الاقتباس: 10/ 1/ 2015 : .http://ar.wikipedia.org/wiki‏ 
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3- العولمة (61031/1519): وهي المرحلة. التي يوق افا نص ا انها «تشير إلى وضع 
تصبح فيه البشرية E‏ من حيث التعامل مع شؤون البيئة» ومن حيث 
أدوار الأفراد كمواطنين» وكمنتجين» ومستهلكين» مع وجود رغبة مشتركة في حل 
المشكلات المشتركة» (نصر الدين: 1998م: 37-36). 
ونرى أنها تشير إلى اكتمال المنظومة الإيديولوجية للعولمة بعد حصاد نتائجهاء وقد تشير 

إلى العولمة في مراحلها كافة. 

ر ق افون اديع ی إلى عله الاک کت را م د ی 
ization)‏ obaاG)‏ و(ismاbaاG).‏ إلا أن التفريق بينهما يفيدنا فى فرز مساراتهاء وتطورها 
التاريخي. ۰ 

والطريف في الأمر أن هذه المصطلحات الإنجليزية النشأة ظهرت من جذر لغوي واحد هو 
(ا08اB).‏ الذي يعني کروي» اوی کک ت Re‏ ويفيد معنى العالمي 
والشامل. وهذا الجذر مشتق هو الآخر من كلمة (©مها6), التي تعني» في القاموس اللغوي». 
الكرة» الكرة الجغرافية» والكرة الأرضية. وقد استخدم للدلالة على كرة يعلوها صليب ترمز إلى 
سلطة الملك وعدالته. 

وفي اللغة الفرنسية» يعبر مصطلح العولمة عن نفسه بصورة أخرى هي (00ا1/00018/158) 
المشتق من جذر (1/19006)؛ أي : العالم. 

على الرغم من أن العالم يستخدم المصطلحين (6/008/128000) و(6/05811500)». اليوم» 
للدلالة على العولمة» وهى الشكل التعسفى للعلاقات الحضارية المعاصرة» إلا أن قدرتنا على 
إقامة الفصل بينهما 5 الطريق عامل با جائية مع الجانب الإيجابي العفوي. 

اليست العولمة مجرّد خلق (قرية عالمية)» كما أن انهيار الحدود والمسافات» الذي تحقق 
عن طريق التكنولوجيا والسفرء لن يؤدي» حتماًء إلى خلق ثقافة عالمية مشتركة واحدة. تبرهن 
فضية بن لادن على أن العولمة لا تخلق التجانس (تحقيق المساواة بين الأشخاص وبين 
الأشياء)؛ بل إنها قد تظهر بعض الفروق الجوهرية. يتمثل الجانب الشائك للعولمة في قضية 
التمركز. وهي العمليات التي يتم. من خلالهاء خلق الحس الخاص بما هو محلي» وما هو 
فير حيث لآ يقش هذا الج داتعا مد الحولمة» ولكتةء. اخيانا يكون عملية مر:-عمليات 
العولمة ذاتها. أدّت العلاقة الوثيقة القائمة بين العولمة والتمركز إلى نشأة مصطلح (التأقلم 
الكوني المحلي) (610015301007). الذي يعكس فكرة إنتاج كل منهما للآخر؛ (أي أن الغولمة 
تؤدي إلى خلق التمركزء والعكس صحيح)» (ناي: 2003م: 298-297). 
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«ربطت كل حضارات الماضي بين الفن والدين: كان الفن فنا دينياً بالأساس. إِنَّه فن 
المقدس. في حضارتنا أصبح الفن لا أدرياً؛ إذ حصل على استقلاليته تجاه الدين. وحين جعلت 
الحضارة الحديثة الدنيوية الفن عالماً قائماً بذاته» فقد صار لزاماً عليها أن تعترف» في الوقت 
ذاته» بالبعد المقدس» الذي عرفه الفن قبل قيام الحداثة الغربية: (إِنْ الحضارة اللا أدرية 
الأولىء بإحياتها كلّ الحضارات الأخرى قد أحيت» أيضاً الأعمال المقدسة» (1 .م :1957). 
إن الحضارة الغربية» باكتشافها لمقاربة المقارنة» وبجمعها تحت عين واحدة جمالية وتاريخية 
وعلمية في آن واحدء لمجمل النتاجات البشرية (أقله ما لم يدمر على مر الزمن)» فهي قد 
اكتشفت الحداثة العابرة للثقافات. إن الحضارة الغربية هي حقيقة (عابرة للحضارات))» (ليكلرك : 
4م .: 323-322). 

العولمة» إذاً. جهاز إيديولوجي متكامل من الاقتصادء والسياسة» والثقافة» والاتصالء 
والإعلام» والقيم» تنتشرٌ وتُنشر بالقوة من مركز عالمي واحد هو (أمريكا)» ليربط به خطوط 
المحيط القريبة (أوربة) والبعيدة (الشرق والعالم الثالث) عن طريق شبكات الاتصال. والتجارة» 
والقواعد العسكرية» والهيمنة السياسية» والثقافية... إلخ. 

الم تعد الحضارة الغربية تبني كاتدرائيات» فهي لم تعد تنتج فناً مقدساً. لقد انقطعت عن أن 
تجعل الفن يؤدي دور الوطنية الدينية» لاسيما منذ أن فقدت جزءا من إيمانها بالآلهة. خلافا 
لذلك» إنها تبني المتاحف» وترى في الفن شكلاً جديداً من المطلقء كما أنّها ترى في خلود 
الأعمال الفنية مادة بديلة ممكنة عن موت الآلهة. إذا لم تعد هذه الحضارة تؤمن بالآلهة. فهل 
يكون ذلك مسببا لكي تنظر إلى (الموضوعات»» التي كانت» فيما سبق» حاملة لقيم دينية» بنظرة 
(جمالية) أو (نظرة فعالية في تقديرها لما هو جمالي)؟ (يحول المتحف العمل «الفني» إلى 
موضوع) 2 .م :1957). ترتبط ولادة المتحف الخيالي بولادة الإثنوغرافيا -حيث المقصد يعتمد 
المقارنة أيضا- وبمتاحف الرسم العربي» حيث لا يعود للفن قيمة دينية؛ بل قيمة تاريخية 
وجمالية: «كان تحول الماضى تحولا فى النظرة. دون هذه الثورة الجمالية... ما كان يقدر 
لن عات الاتيوغرافيا::: ا السا الذي يفصلها عن المتاحف» (21 .م :1957)). 
(ليكلرك : 2004م: 371). 


إن العولمة ما زالت في حاضنتها الأولى» ولم تكتسح العالم بعد» ولا نرى أنها ستستطيع 
فعل ذلك. لكن الأضرارء التي ستلحقها بالشعوب التي تتوجه نحوهاء ستكون بالغة» وستكون 
هذه الشعوب في مقام المصدات» وحقول التجارب لهاء فعلى الرغم من التطبيل لمقولة (إِنَ 
العالم أصبح قرية صغيرة)» لكنه ليس كذلك الآن» بل ظهر التنوع العرقي والثقافي والتمترس 
فيهما على أشدّ ما يكون» وأنتجت أولى هجمات العولمة نوعاً من التفتت أو التشظي 
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(726]1003000) الحضاري» وهو عكس ما هو متوقع من أهم أهدافهاء الذي هو للعالم بطابع 
حضاري واحد (61063/12300). وبدا لنا التعارض الأن واضحا بين العولمة والتشظي› حيث 
يبدو لنا العالمء الآنء بعد أن دقت العولمة أجراسهاء عبارة عن مجموعة من الثقافات المتراصّة 
المتزاحمة المتنافرة أكثر من أي وقت مضى. وإذا كانت عوامل التكنولوجياء مثل : الإنترنت» 
والهاتف النقال. والمحطات الفضائية» قد سهلت الاتصال بين أطراف العالم» فهذا لا يعني 
مطلقاً أن العالم قد توحّدء أو انصهرء أو خضع لقطب واحد؛ بل ربّما العكس» فقد انكشفت 
خصوصيات الأمم والشعوب» وتركزت. 

١ويتحدّث‏ الكاتب الأمريكي توماس فريدمان عن العولمة» ومتطلباتهاء فيعتبرها مجرد عملية 
(أمركة)» كما يرى أن العالم» على سعتهء قد تحولء. لأول مرة» ليصبح مجرد ملعب أمريكي. 
وكل دولةٍ تريد دخول (العولمة) يلزمها أمورٌ كثيرة مثل رفع الحواجز الجمركية» وخصخصة 
جميع الشركات» وتحرير التجارة الداخلية والخارجية. ونزع بيروقراطية الحكومة» وإلغاء القيود 
على الاستثمارات الأجنبية» وتحرير أسواق المال من القيود كافة» والسماح للأجانب بحرية 
التملك للسندات والأسهم. وإلغاء كل دعم للشركات الوطنية...إلخ» (حاتم: 2005م: 464). 

لقد ترافق ظهور العولمة مع اا التمركز في الهويات الخاصة الدينية» والعرقية» 
والتاريخية» خوفا من قلع الجذورء فهل سينقلب التبشير بالعولمة إلى تكريس الإقليمية» لاسيما 
في المجال الثقافي» حيث التمسك بالهوية والخصوصية. ويتحول العالم إلى فسيفساء مرصوصة 
تفضح. في النهاية» شبح الغول الغربي» الذي يمسك بخيوط اللعبة؟ وستكون المظاهر 
الاقتصادية أهمٌّ محركات العولمة. 

هذه المظاهر الاقتصادية تلقي بظلالها الواضحة على الثقافة الخاصةء ومنها الأديان لكل بلدٍ 
تدخلهء وهي تطال الكثير منه» وتعمل على تبديله لصالحهاء والمقاومة في هذا المجال وغيره 
تؤدي إلى صدام واضح تكون نتائجه مدمّرة؛ إذ يقول فريدمان: «وكل دولةٍ ترفض ذلك أو تتلكأً 
في ذلك» ستطلق عليها (كلاب الصيد) لتؤذبها وتهذبها حتى تعود إلى حظيرة (العولمة) طائعة». 
وينهي فريدمان حديثه قائلاً: «نحن -الأمريكيين- رسل العالم السريع» أعداء التقاليد. (أنبياء 
الاقتصاد الحر)ء الكهنة الأعظم للتكنولوجيا الرقمية» نعمل لتوسيع ونشر قيمناء ومطعم (البيتزا) 
نريد أن يقتفي العالم أثرناء ويصبح ديمقراطياً ورأسمالياً. وعلى شفتيه زجاجة بيبسي كولاء 
وميكروسوفت على جهازه الحاسوبي» (حاتم: 2005م: 465). 

وحين يُسأل فريدمان: من هم كلاب الصيد؟ ومن هم القطيع الإلكتروني؟ فإِنّه يجيب: إن 
سوروس اليهودي» وأمثاله. هم ذلك القطيع الإلكتروني» وهم القوة الهائلة ذات الألف ذراعء 
التي تطوّق العالم» بلداً بلداًء وقارةً قارة. وهذا القطيع يشكّل أكبر قووّء وهي أقوى من أيّة قوة 
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عسكريةء أو سياسية على الأرض» وهم» نساءً ورجالاً» يعملون في أسواق المال» والشركات 
متعددة الجنسيات. وشركات الاستثمار» (حاتم: 2005م: 465). 

يؤكد بروديل على الجوانب الاقتصادية في تحوّل الحضارات وحركتهاء فقد درس في كتابه 
(زمن العالم) المسار الكرونولوجي للأشكال المتتابعة في الاقتصاد العالمي» ويرى أن عولمة 
التاريخ هي «إدخال الحضارات غير الغربية في إطار الخطاب التاريخي : الإسلام» أمريكا ما قبل 
كولمبس. اليابان والصين» إن مادة التاريخ -كما يرى بروديل- عبارة عن الحضارات» ما هي 
الحضارة إذاً؟ (كلّ عالم مكون من مجموعات كثيفة من السكان قد طور جملةً من الأجوبة 
الدولية» كما كوّن نزعة يتمسك بهاء الحضارة هي إنزال إنسانية ما في مكان ماء إنها صنف 
معين من التاريخ» إنها ترتيب ضروري. لم تمل الإنسانية لتصبح واحدة إلا منذ نهاية القرن 
الخامس عشر» (ليكلرك: 2004م: 42-41). 

قرفل 31 لالجا تانق عبار عن تة وميه سبي ج طرق امعد نالرات 
یٹ تقابل أحيانا بوا جز لا يمكن اجتيازها: 

كان من نتائج العولمة على الأديان ظهور مجموعة من المظاهر الجديدةء التي لم تكن 
مألوفة سابقاً. وهي -كما يذكرها الباحث الدكتور دين محمد محمد ميرا صاحب- كما يأتي: 
(صاحب: 2007م: 90) 
1- ظهور مصطلحات السوق في عالم الأديانء والشركات متعددة الجنسيات» وشركات 

الها 
2- رفض المقدس في الأديان. 
3- هدم منطق الثوابت والمتغيرات. 
4- علمنة الدين وخصخصته. 
5- فرض المنظور التعددي. 
6- فرض رؤية ما بعد الحداثة ومناهجها. 
7- هدم الهويات الدينية». 

وفي مجال ظهور مصطلحات السوق في عالم الأديان» يرى الباحث أن هناك مجموعة من 
المصطلحات الجديدة؛ التي تجمع بين السوق والأديان» قد ظهرت» وهي: 

«انظر إلى هذه القائمة لبعض المصطلحات. التي نجدها في الكتابات المعاصرة» لنتعرّف. من 
خلالهاء تأثيرَ العولمة الطاغي على الدراسات ا المعاصرة. أو على التناول المعاصر للدين : 
1- سوبرماركت الأديان „(Religious SupermarkeD‏ 


„(Privatizing religions) خحصخصة الدينى‎ -2 
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3- تصدير الدين .(Exporting religions)‏ 
4- إنتاج الديني „(Producing religions)‏ 
5- تسويق الدين .(Marketing religions)‏ 
6- استهلاك الدين „(Consuming religions)‏ 
7- الاستهلاكية الدينية (0651016615107© .(Religions‏ 
8- مكدونالية الدين )”ټreligi0 .(Mcdonaldization of‏ 
9- التحكم 8 سوق الأديان .(Controlling religions Market)‏ 
0- تغيير المنتج الديني »)Changing religions producbD‏ (صاحب : 7مم 2). 

«لكنّ الغارة العولمية على الأديان لزمها نسيان الأصولء. وهجر الجذورء إذا كانت لا 
تساعد على التوافق مع مقتضيات التكيف للسوق» ورغبات المستهلك. والمستهلك يريد ديناً 
منفتحاً على العالم» يحتضن كل البشرء ولا يفرض على أحد منهم منهجاً معيناً؛ يحترم حريتهمء 
وتنوع اختياراتهم داخل الدين الواحد» مهما كان هذا الاختيار مصطدماً مع الأصول» ومتناقضا 
مع القواعد. ويعاملهم جميعا بالمثل» ويساوي بينهم في النظرء ويعدل بينهم في المعاملة» 
ويمنحهم جميعاً الحقوق نفسهاء وليس هناك صورة دينية واحدة تقرب الإنسان من الخلاص» أو 
الحقيقة دون أخرى» (صاحب: 2007م: 93). 

ويرى الباحث أن هذه المصطلحات تشير إلى أن الدين منتج بشري؛ بل هو بضاعة» وعلى 
هذه البضاعة أن تعرض نفسها في (سوق الأديان)» وعليها أن تقنع بحكم المستهلك. الذي قد 
بقبلهاء أو يرفضهاء وفي حالة رفضهاء على هذا الدين أن يغير شكله» ويدخل في المنافسة من 
جديد» وينتج عن هذا أن الغارة العولمية...). 

ويرى الباحث أن العولمة أثرت في المسيحية بشكل أكبر من كل الأديان الأخرى» ربما 
بحكم ظهور العولمة في عالمهاء «وظهور مصطلح ما بعد المسيحية في العالم الغربي يقول 
الكثير عن هذا التأثير الكبير لمن يستطيع قراءة متغبّرات السوق الديني في الغرب. وكتاب 
الأسقف الأمريكى 9١0م‏ 000ل)» بعنوان: (لماذا ينبغى أن تغير المسيحية نفسها أو تموت) 
.)Why Christianity Must change or die)‏ خير تعبير عو العا زو الكبيرء الذي أحدثته العولمة 
في المسيحية. ولم يحظ المنظور الاجتماعي بهذه المكانة الأثيرة في الآونة الأخيرة» إلا لقدرته 
على رصد التغيرات» ومراقبة الأسواق في عالم الأديان. وقد يتراءى للبعض أن الإسلام لم يتأثر 
بالعولمة كما تأثرت المسيحية» لكنّ محاولات القراءة المعاصرة للقرآن الكريم » في شتى صورها 
ومظاهرهاء لا ينبغي أن تغيب عن بالنا في هذا الصدد. فعندما يذهب نصر حامد أبو زيد إلى (أن 
القرآن الكريم منتج ثقافي)» فإن هذا يلخص كل ما قلناه إلى الآن في قراءتنا لمصطلحات السوق 
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في دراسة الأديان. فتأكيد الفرضيّة» التي كانت سائدة في الفكر الإلحاديء أن الدين صناعة 
بشرية يعد أثراً بارزاً من آثار العولمة على الفكر الديني» ويؤكٌدها توظيف مصطلحات السوق في 
مجال الأديان» (صاحب: 2007م: 95). 

ويخطئ الباحث؛ إذ يرى أن الدين هو الوحيد القادر على تكوين الجماعات الإنسانية 
المتماسكة» فالتاريخ يقول عكس هذا؛ لأنّ المجتمعات الدينية مجتمعات محتربة مع غيرهاء 
ومع نفسهاء ويسودها التفكك والعلاقات الاقتصادية» والعشائرية» والعائلية» والطائفية» مهما 
كان حضور الدين. وتاريخ الإسلام خير شاهد على هذاء فمنذ بدايته حتى هذا اليوم تسود فيه 
عوامل الاحتراب» والتكتل» وقد اكتشفناء ونحن في أشدّ حالات الدهشة, أن الدول العربية 
أكثر الدول تآمراً على بعضهاء على الرغم مما يجمعها من عوامل الدين والقومية. والتاريخ 
المعاصر أكبر شاهد على هذا. 

ربما أدى مفهوم التعددية الدينية دوراً أساسياً في العولمة» وهو يقضي بتعايش الأديان 
وتجاورها؛ بل يرى أن الدين وفهمه ليس حكراً على رجال الدين ودعاته» فهو يسمح للجميع 
باللقاء والحوار باعتبارهم متحدثين عن الأديان. 

لكن (صاحب) يعترض على هذه التعددية» ويعدّها تجاوزاً على الدين» فهو يرى أن 
الإسلام مثلاًء سيصمد أمام ماستفعله العولمة في هذا المجال. أما الأديان الأخرى» فستتسرب 
إليها رياح العولمة بسهولة» «وقد لا يرى بعض الأديان» مثل : البوذية» والمسيحية» مشكلة في 
علمنة الدين» وقد تتضامن معهما الهندوسية إلى حدّ ماء وكذلك الأديان الصينية واليابانية» وقد 
لا تجد الروحانيات الجديدة» والتيارات الدينية الحديثة المتعددة الشائعة في الغرب حرجاً ما في 
هذا الأمر. لكنّ الإسلام» واليهودية الأرثوذكسية» لا يتصوّر أن يرضيا بهذا التطور. الذي يعتبر 
تدميرا للدين» وتخريبا لرسالته» وإِلغاءً لحقيقته» (صاحب: 2007م: 101). 

وهناك من العلمانيين من يستسهل» من وجهة نظر الباحث. عملية دخول العولمة» «ف: فريد 
إسحاق» ونصر حامد أبو زيد» أو فضل الرحمن» أو محمد أركونء مثلاً. لا یری جمهور 
المسلمين فيهم» وفي إنتاجهم» انسجاماً مع ما يعتقدونه واقعياًء أو تاريخياً. إنّما يرون فيهم 
مظاهر للتأثير الحداثي» وما بعد الحداثي» وللاستشراق الذي مات. وفي هذه الحالة» لا يتوقع 
أن تفيد الدراسات الخاصة بالإسلام من هذا الحضور شيئاً له تأثير في المجتمع الديني. وقل 
الكلام نفسه بشأن أي دين آخر. وإن حضور هذا النوع من المفكرين» الذين يحرص غير 
المسملين على اعتبارهم ممثلين للإسلام؛ لن يسهم إلا في (التمييع). وزيادة الفوضى التفسيرية» 
والتأويلية» وتقوية مواقف أصحاب نظريات المؤامرة. فهذه الخطورة الكامنة في هذا النوع من 
الحضور لا يجوز الإغضاء عنهاء بل ينبغي السعي في محاولة تصحيحهاء ما دمنا نعيش في 
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عصر غياب المرجعيات» واضمحلال السلطة التقليدية» وسلطة المؤسسات في المجتمعات 
الدينية المختلفة» (صاحب: 2007م: 107). 

هكذاء أصبحت الحياة استهلاكية في ظلّ العولمة» وأصبح الدين» أيضاًء ضمن حاجات 
الاستهلاك؛ «فبعد أن كانت الحياة بحثا عن المعنى» الذي يساعد على بلوغ الخلاص والسعادة 
الدائمة» من خلال السلوك الخلقي» والسمو الروحي» الذي ينبغي أن يغطيا كل حركات الإنسان 
في جميع مجالات الحياة» أصبحت الآن محصورة في المتعة الاستهلاكية» وكما عبّر أحد 
الاجتماعيين المعاصرين : إن الاستهلاكية تشكّل الإيديولوجية الفعالة» التي ترى أن معنى الحياة 
كين ف ا ا وتخارت العرودي جو وينزل إن الاشعيذكية د کا چ 
الات لن تجد المعنى في الأمورء التي اعتبرت» إلى الآن» مقدّسة.» إنما في تلك الأشياء 
الدنيوية» والسعي نحو الإشباع الشخصي» فيصبح الدين -كما يرى آخر- «مختزلاً فيما يقدّمه للفرد 
في هذه الحياة» وليس في الحياة الأخرى»» وهذا هو قمة الخصخصة للدين فهما واعتناقا وتطبيقا. 
لقد ظهرت في أدبيات الغرب الدينية المعاصرة مصطلحات تعبّر عن هذه (الاستهلاكية) بصورة 
واضحة من أبرزها مصطلح (0/60008/0128800): الذي ابتدعه العالم الاجتماعي جورج ريتزر 
)Geoge Ritzer)‏ في (1993م)› الذي يعني » عندما يطبق على الدين» تعبيرا عقلانيا عن الدين» 
وتأكيدا لتجربة روحية فردية ذاتية» كما يقول ستيفن هونت» وكذلك مصطلح (2000الا©0850)؛ 
الذي ابتدعه بري مان (0780 ا8 .8) في (1995م). الذي يعني في المجال الديني: إزالة الفوارق 
الثقافية» وخلق حالة من السطحية» وجعل القضايا المتعلقة بالحقيقة وكيفية تصورها لعبة. وكلا 
هذين المصطلحين يفسّر لنا لماذا سهل إطلاق مصطلح (البضاعة) على الدين» ويلخص لنا حقيقة 
المنظور الذي ينظر به إلى الدين في عصر الاستهلاكية» (صاحب: 2007م: 109). 

ولا شك في أن العولمة ستهدّد الهويات الدينية الجماعية والاجتماعية» وسيكون هناك الحق 
للأفراد بالانسلاخ عنهاء واختيار ما يناسبهم» وستفرض نزعة العولمة الاستهلاكية ذلك على 
الناس» حيث ستعتبر الدين حاجات استهلاكية يجب أن تناسب مذاق الفرد وحاجته. ١يقول‏ 
العالم الاجتماعي المعاصر ستيفن هونت: (إن الأسواق الروحية تشجع الناس على البحث 
والاختيار» حتى يجدوا هوية دينية تناسب تجربتهم الفردية» وليس الجماعية» إنْها حرية للبحث 
عن عقيدة دينية تعكس الفهم الاجتماعي» وتقويه» وتعطيه تعبيرا رمزياء ومن هناء فإن المحيط 
الديني المعاصر يسمح للأفراد بحرية اكتشاف حقائقهم الروحية الخاصة وفق ما يهمّهم في 
حياتهم : ويوفر لهم وسائل تعينهم على خلق شحخصية جديدة» فالدين› في نظر ما بعد الحداثة» 
يساعد على بناء هوية» واختيار نمط معين للحياة» كعمل ذاتي يجعل الفرد يكون كما يرغب أن 
يكون). فعندما تسود هذه النظرة إلى الدين» فلن يكون ناك مكان للهويات الدينية الجماعية 
والاجتماعية. وهذا تحدّ آخر يفرض نفسه أمام الباحثين في الأديان» فهل ذهبت عصور 
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المجتمعات الدينية وأصبحنا فى عصر (الفردانية الدينية)» حيث يختار كل فرد صورة معينة يرضى 
بق لكات اده إن راك أن 1 متديناً: دون أن يكون هناك اتفاق عام على أدنى معايير؟» 
(صاحب: 2007م: 113). 

لا شك في أن الكثير من هذه التحديات أمرٌ واقمٌ؛ ولا شك في أن الأديان لا تملك الأسلحة 
المتكافئة للتحدي» ولذلك يبدو الأمر رهن الزمن القادم» على الرغم من أننا نميل إلى أن 
المجتمعات قد تميل إلى الانكماش زمناً ماء لكنها ستنفجر يوماً» وتنفتح كلياً أمام أمواج العولمة. 

«قد تكون أوجه الاختلاف بين الجماعات المتعدّدة» المسماة الحركات الدينية الجديدة» 
أهمٌ بكثير من أوجه التشابه الموجودة بينهاء ومن ثَمّ لن يفيدنا أن نكدّس تلك الجماعات كلهاء 
ونضعها تحت المصطلح الواحد نفسه (ألا وهو «الحركات الدينية الجديدة»). يعالج هذا 
المصطلح» بإيجازء أيضاًء العناصر المهمّة الأخرى الخاصة بعدد من هذه الجماعات المسمّاة 
بالحركات الدينية الجديدة. فإذا أخذناء بصفة خاصة, القليل من الأمثلة النموذجية للحركات 
الدينية الجديدة» مثل جماعات كنيسة التوحيد» الهاري كريشناء والسوكاجاكاي» فسنجد أن 
الشيء الوحيد المشترك بين هذه الجماعات لا يتمثل في كونها جديدة فحسب؛ بل يتمثل» 
أيضاً. في جذورها المشتركة الخاصة بكلّ من العولمةء وتخظّي الحدود القومية» (ناي: 
3م : 335). 
5- الأديان التقريبية (بارادينية) (505أو1ا©5 - 53:2): 
(أ) الأديان الكاذبة (Pseudo Religions)‏ : 

الأديان الكاذبة» أو الزائفةء مصطلمحٌ تستخدمه الأديان المعروفة لتشير بهء تحقيرياًء إلى 
مجموعة من الأنظمة الفكرية» والمعتقدات الروحية» والفلسفات التي تشبه» من الناحية 
الوظيفية» الأديان» ويكون لها مؤسس. ونصوص. في الغالب» مثل: (المعتقدات الإيمانية» 
التصوف. الأخويات» القبالاء العلم المسيحي» أمّة الإإسلام» الثيوصوفياء وغيرها)» ويمكن 
أن تشيرء أيضاء إلى الإيديولوجيات الشمولية» التي رأينا أنها نوع من الدين السياسي» مثل : 
(النازية» الفاشيةء الشيوعية)» على الرغم من أننا نبعدها عن هذا المجال. 

لا يمكتنا اعتبار.التصوّف والقبالا نوعاً من الأديآن الكاذبة؛ لأنها جرة من ظاهرة الدين 
نفسهء فالدين» كل دين» فيه نزعة تصوفية تكون على درجات تقل في دين» وتكثر في دين آخر. 
61 الاتتيوار هاه السنركة لاك نكن كانه اننا كا فرق م كا لكر دادم كل ل ير 
شبه دينية بسيب التقديس» الذي تضفيه على أفكارهاء ورموزهاء ومضامينهاء فتبدو كذلك». 
ولكنها ليست أدياناً في نهاية المطاف. 
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لا بذ من التفريق بين الأديان الكاذبة وشبه الأديان» كما فعل بول تيليش (1963م)» حيث 
الأديان الكاذبة تتكوّن وتتشكل على غرار الأديان المعروفة أم شبه الأديان» فهي حركات 
وكيانات فيها تشابه غير مقصود مع الأديان. ولكي نتعرّف على الأديان الزائفة يمكننا عرض ثلاثة 
منهاء وهي : 
1- الرائيلية :"(Raelism)‏ 

وهي حركة دينية تعتقد بأنْ كائنات فضائية اسمها (الإلوهيم) تشبه شكل الإنسان نزلت من 
كواكب أخرى إلى الأرضء» واتصلت برجل اسمه (رائيل)» ويسمى أيضا (فوريلون)» وخلقت 
مظاهر الحياة على الأرض. وأعطته رسالة السماءء ثم ظهرت كما لو أنها آلهةء أو ملائكة. 
وصارت هي أصل بعض الديانات المعروفة. 

اش هذه الحركة كلود فوريلون في باريس عام (1974م). وهو صحفي السيارات الرياضية 
السابق» وأعلنها في مؤتمر صحفي. 

«يؤمنون بالحقّ الشخصي في الممارسة الجنسية» ويدافعون عن شمولية الأخلاق» والسلام 
في العالمء لذلك يؤمنون في حكم العباقرة طريقاً أكيداً نحو عالم أفضلء كما يؤمنون بأنّ على 
الإنسانية تحفيق تقدم تكنولوجي يسمح لهم بسبر أغوار الكون» 00 خا عن كواكل أخري: 
كما تحقيق الحياة الأبدية عن طريق تقنيات الاستنساخ» وتغيير الجينات» التي تواجه انتقادات 
شديدة. ويقوم أعضاء الرائيلية بعروض جنس النساء الإيجابي» وعراضات مناهضة للحرب. 
ويمارس في كنيستهم طقوس التعميد عن طريق ما يسمى (تمرير الخطط الخلوية)» التي يقوم بها 
أعضاء متمرسون يسمون المرشدين». 

أفكار كثيرة أخرى» مثل إيمانهم بالعباقرة» وقيادتهم للمجتمع الذي يسمونه (عبقراطية)» 
وباستنساخ البشر طريقاً للخلود. إِمّا عن طريق الاستنساخ المستمر للشخص. وإما عن طريق 
استنساخ جينانه في جسد آخر ليستمرٌ فكره وعقله» لاسيّما إذا كان عبقرياً. وقد أنشأت شركة 
(كلونابد)؛ التي استقلّت عن الحركةء على الرغم من صلتها بهاء والتي استنسخت أوّل فتاة 
بشرية» وأسمتها (حواء). 

وو ا ا اا تطبيق اکا ر طهر ف شا ت القرق المقتريء 4 که الا نات 
الفضائية. التى تزور الأرض» وقد ظهرت ف ها فى EE‏ الفرنسى جان 
Ea E TSS ESA ETE E‏ 
الحركة من جهة لما يعرف ب: (دين الكائن الكوني)ء ولكن علاقتها بالديانة اليهودية واضحة» 


(1) ويكيبيديا: معتقدات الرائيليين» تاريخ الاقتباس: 1/11/ 2005م. 
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ولا نستبعد أن يكون زكريا ستشن قد أخذ أفكاره منهاء وتحدث عن كائنات أنوناكي السومرية» 
اللي اتان کو کت رو 
2- أديان الكائن الحي : 

وهي مجموعة ديانات تؤمن بوجود حياة كونية في الكواكب تهتم بمساعدة البشر على 
الأرض» ويمكن التواصل معهاء وقد ظهرت مثل هذه الأديان» بعد انتشار أدب الخيال العلمى» 
وكتابات الخيال الغريب» والأطباق الطائرة» والسفن الفضائية» التي تزور الأرض» وغيرها 0 
التصوّرات. وقد رأئى معتنقو هذه الديانات أن هذه الديانات ستحلّ مشكلات الأرض مثلما كانت 
البادئة في نقل الحياة والحضارة إلى الأرض. 

انتشرت هذه الديانات في الدول الغربية المتطوّرة بفعل انتشار الأفكار العلمية» وأفكار 
المستقبل» وتأويلاتها الخيالية» وأدب الخيال العلمي. وبعض هذه الديانات جادء وبعضها 
ساخر. ومن أشهر هذه الديانات ما سنوضحه في الجدول الآتي: 
المؤسس | السنة 


جورج كنغ 955 آم 


أهم المعتقدات 


جمع اليوغا مع معتقدات دينية قديمة» مع 
فكرة وجود كائنات كونية تهدف لمنع تدمير 
الأرض بمساعدة كائنات كواكب أخرى. 


كنيسة دون الذكاء |إيفان ستاغ | 1979م إديانة ساخرة لها عشرة آلاف تابع» ترى أن 
كائثات: كونية :تسين (أكسين) اتتصنذلت 
بقائدها وأعلمته بنيتها غزو الأرض عام 
(1983م) الذي لم يتم» لكنها لا تزال 
تؤمن بذلك» وتحتفل بيوم (15) تموزء 


3 


3 إبوابة الجنة مارشال هيرف | 1994 
أبلوايت مذنب هالي» حين يمر بالأرض» ويجب 
أن العفو حي ولذلك قاموا بانتحار 
جماعي» وعددهم 9 رجلا و21 
سيدة) تتراوح أعمارهم بين (72-26) 
سنةء ليلتحقوا بسفينة هالي» وانتحروا في 
دير بوانة السماء قرت i‏ انت ا 


0 8 2-1 إفي كاليفورنيا عام (1997م). 5 
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اسم الديانة المؤسس | السنة أهم المعتقدات 


الكنيسة الضناعية الان مايكل. 1973م | اغى مؤسسها أ كائنات فضائية اختطفته 
العالفنية لجعيرتئن وأعادته. وظلت تتواصل معه بالوحىء» 
العالم الجديد ٠‏ رارت عن طر وق ا ع 
والآن)ء الاي لا تطبخ اللخوم» ووضفات 

0 سانيا كرد 


5 حركة آمة الإسلام |والاس فرد») 930 ا الجنس الأسود» وبعض تعاليم 
محمد أليما الإسلام المشوهة» والصوم في شهر كانون 
الأول/ ديسمبر. لكن مالكوم إكس صحح 
مسارها نحو تعاليم الإسلام فقتل» تحدث 
أليما محمد عن طائرة تجذب العلماء. 


6 | سينتولوجي مكئنة الإنسان» والعلاقات الإنسانية» 
والإيمان بتقنيات العلم. 
ا7 ET‏ |954 1م الإيمان بالبعد الرابع في الفيزياء للتواصل 
للعلوم مع كائنات في كواكب أخرى. 
8 اشعوبالكون جماعة تشيكية تؤمن بوجود كائنات كونية» 
(شعوب سلطة النور) يتج التواصل معها عن طريق الوحي 


(ب) شبه الأديان )Quasi - Religions)‏ : 


هى التيارات والحركات التى تضفى على نشاطها القداسة» مثل: الفن المقدس» الموسيقا 
المقدسة: العلم المقدس... ا ولا د هذه التيارات جامع إيديولوجي واحد؛ بل هي تعتقد 
أن تقديس اهتماماتها وبعضها بقوى مقدّسة يجعل من هذه الاهتمامات استثنائية. 

وقد ينظم لهذه المجموعات مجموعات أخرى تعتقد بخوارق الطبيعة والنفس» مثل: 
الجمعيات الروحية» والبارسايكولوجية» وجمعيات السحر» والعرافة» والتنجيم» وهناك من يرى 
أن الماسونية مثال جيّد لهذا النوع من شبه الأديان» وربما كانت هناك جمعيات وحركات أخرى 
تشبه هذه» كالصهيونية» وغيرها. 

شبه الأديان هي التيارات» التي تؤثّر في حياة الإنسان بطرق ما شبيهة بالطرق التي تقوم بها 
الأديان المعروفة» ولعل كتاب جون سميث (طافم58 .ع .صاول) الذي اسمه (شبه الأديان) يتطرّق 
إلى ثلاثة تيارات من هذا النوع» وهي : (الإنسانية» الماركسية» القومية)» والمقصود بالإنسانية 
هي النزعة الإنسانية (05080150ا!ا) التي نشأت منذ قرون خلت وما زالت مستمرة. 
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6- الإلحاد :(Atheism)‏ 
الإلحاد هو إنكار وجود أيّ إله أو آلهة لها علاقة بعالمناء أو تدبّره» والإلحاد» فلسفياًء 
يرفض الأدلة على وجود إله» ويقدّم نفسه دون دليل أيضاًء فالأمر يبدو وكأنّه رفض لوهم عن 

طريق وهم آخر ؛ لأنْ الأدلة المادية والعقلية لا أهمية لهاء أمام وجود إله خارجها. 

5 ا ا بذانة ا “تار ا ا بل يجمع الفلاسفة والعلماء 
اللادينيين. يبدأ تاريخ الإلحاد» منذ بداية الحضارات الأولى» حيث ظهر مشككون في جدوى 
الآلهة. ووجودهاء وفي الحضارة الإغريقية» ظهر الكثير من الملحدين» وحين جاءت الأديان 
الشمولية ظهر علماء» وفلاسفة» وكلاميون» وأدباء» وشعراءء أنكروا فيها وجود الإله» وناقشوا 
جدوى الأديان. وازدادت حركات الإلحاد مع العصر الحديث» وظهر فلاسفة مثل شوبنهاور» 
ونيتشه» وماركس» أنكروا فيها كل ما يتعلق بالإله والغيب» ومهّدت الفتوحات العلمية لتشارلز 
داروين» وغيره» الأرضية لظهور الإلحادء حتى كبرت الظاهرة في القرون اللاحقة في 
المجتمعات الغربية. 

ترى إيما غولدمان» وهي مفكّرة وفيلسوفة وناشطة سياسية فوضوية أناركية من ليتوانياء 
ويقال إنها كانت تناهض الاضطهاد بأشكاله كافةٌ» واستغلال المرأة؛ أنه: 

«قد يبدو ذلك مفارقة صارخةء إلا أنه» مع ذلك» صحيح بشكل مثير للشفقة» إن هذا العالم 
الحقيقي المرئي» وحياتنا هذه» يجب أن تكون طويلة جداً تحت تأثير التصوّر الغيبي» بدلاً من 
القوى الطبيعية المثبتة. فتحت وطأة سياط الفكرة الثيولوجية» لم تخدم هذه الأرض أي غرض 
آخر سوى أنها محظة مؤقتة لاختبار قدرة الرجل في التضحية من أجل إرادة الله. لكنّ إنسان 
اللحظة حاول التحقق من طبيعة تلك الإرادة» فقد أَخْيرَ أنه من العقم بالنسبة إلى «الذكاء البشري 
المحدود» أن يمضي أبعد من الإرادة المطلقة الأزلية. وتحت وطأة الثقل الهائل لهذه القدرة 
الكلية الأزلية» أصبح الإنسان غباراً مخلوقاً أقل قدرةًء مكسوراً» ويتعرّق في الظلام. إن الجائزة 
التي يمكن الحصول عليها من فلسفة الإلحاد هي إنسان حر من كابوس الآلهة» وهذا معناه حل 
الخياللات» وأوهام الماوراء. من جديد إن ضوء العقل قد بدّد كابوس الثيولوجي» لكنّ الفاقة» 
والبؤس» والخوف» ساعدت على تغذية الأوهام وتقويتهاء سواء أكانت قديمة أم جديدة» مهما 
كان شكلها الخارجيء فإنها تختلف قليلاً في الجوهر. الإلحادء من جهةٍ أخرىء بمعناه الفلسفي 
يرفض الولاء والتبعية» ليس فقط لمفهوم الإله؛ بل إنه يرفض كل أشكال التبعية لفكرة الإله» كما 
أنه يعارض المبدأ الثيولوجي على حد سواء؟ ". 


(1) غولدمانء إيماء فلسفة الإلحاد» ترجمة ابراهيم جر کس ١‏ موقع الحوار المتمدن» تاريخ الاقتباس : 14 1/ 
.http://www.ahewar.org/debat/show.art.asp?aid = 209376 : 5‏ 
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٠‏ مرادفات الإلحاد: 
هناك مفردات ومفاهيم كثيرة تقترب» قليلاً أو كثيراًء من الإلحادء وهي : 

1- اللاأدرية (89508515): التى ترفض وجود أي قوة فوق الطبيعة. 

2- اللادينية (0وأوااه؟ - أأمه) : التي لا تؤمن باي دين. 

3- الكفر (©0150©1): وهو الشرك بالله؛ أو عدم الاعتقاد به. 

4- الزندقة: مصطلح إسلامي أطلق على المانويين والمجوس. ثم أصبح يشمل كل من يشرك 
بالله. 
للدي فيو لنين الحاذا :اهو احنيا د اختر الا تسرف :به ا الزممية للد 

6- الطبيعية الوجودية: وهى فلسفة ترى أن الطبيعة هى كل ما هو موجود» ولا وجود لما بعد 
الطبيعة» ولأيّ كائنات غير مرئية» مثل: الأرواح» والأشباح» والجن» والملائكة» والآلهة. 

« أنواع الإلحاد : 

1- الإلحاد الضمني: يرى البارون هولباخ» وهو أحد منظري الإلحاد» أن الأطفال» عندما 
يولدون» ولبضع سنوات» لا يعرفون شيئاً عن الإله وعن الدين» فهل يصح أن نعدّهم 
ملحدين» أو مؤمنين. وكذلك العقيدة الدينية للناس البسطاءء فهي عقيدة فطرية تقوم على 

2- الإلحاد الصريح: هو الإلحاد المعلن بوضوح» سواء كان حقيقياً أم كاذياً لكنه عن إرادة 

3- الإلحاد الإيجابى: هو الإلحاد الذي يبقى وجود الله عن قناعة ليستء. بالضرورة» مشابهة 
للإلحاد الحقيقى؛ بل قد يستعين ببعض الأفكار العلمية والفلسفية لإثبات ذلك. 

4- الإلحاد السلبى: هو الإلحاد الذي يكتفى بعدم الإيمان بالله» دون الخوض ف التفاصيل » 
وربما هو لا يجد قناعة في إثبات وجود الله عند من يدّعون الإيمان. 

« تاريخ الإلحاد: 
رافق الإلحاد الإنسان منذ بداية ظهوره على وجه الأرض» ويمكننا تتبع هذا التاريخ منذ 

حيث السؤال الذي تطرحه هذه المرحلة الكبيرة» والواسعة ا من حياة البشرية» والتى 

تستغرق ما يقرب من (%98) من تاريخ وجوده على الأرض» هو: هل كانت الأجناس والأنواع 
البشرية الأولى ملحدة؟ هل كان الإنسان الماهرء والإنسان المنتصب القامة» والنياندرتال 
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ملحدين؟ وما مقاييس الإلحاد والإيمان في ذلك العصر؟ ومتى بدأ الإنسان العاقل بالدخول في 

الدين؟ ومتى ألحد عن عمد؟ هذه التفاصيل وغيرها يناقشها علم الإلحاد بعلمية» ودقة. 
وقد يدرس الإلحاد ضمن علم خاص به هو (علم الإلحاد)؛ أو ضمن علم الأديان» باعتباره 

ظاهرة دينية سلبية» وفى كلّ الأحوال» هناك من ينفى وجود إلحاد خالص؛ لأنّ الإنسان تسكنه 

المشاعر والأفكار الا ت فا 0 
مقاييس دوكينز : وهي مقاييس وطريقة لتصنيف الإيمان عن طريق احتمالية وجود الإله قذمها 

ريتشارد دوكينز في كتابه (وهم الإله)" : 
يعد دوكينز أن وجود إله هو فرضية علمية» ويقترح طيفاً متصلاً من الاحتمالات تحدّد درجة 

أو نوع الإيمان» حيث يقع على طرفي الطيف الإيمان المطلق (بوجود إله أو بعدم وجوده)» وبين 

الطرفين هناك علامات فارقة» يلخصها في النقاط الآتية: 

1- مؤمن بقوة بوجود إله» احتمال وجود الله (00 %1). يتلخص إيمانه بعبارة كارل يونغ: «أنا لا 
أؤمن» أنا أعرف). 

2- مؤمن بوجود الله بحكم الأمر الواقع (دي فكتو)ء احتمالية وجود الله عنده عالية جداًء لكنها 
أقل من (%100): «أنا لا أعرف بشكل مؤكد» لكني أؤمن بقوة بوجود إله» وأعيش حياتي 
على اعتبار أنه موجود». 

3- المؤمن الضعيف - الميل تجاه الإيمان بإله. الاحتمالية أكثر من (9050)» لكنها ليست عالية 
جداً: «أنا لست متأكداً إلى حدّ كبير» لكتي أميل إلى الاعتقاد بوجود إله). 

4- الحياد التام. «تتساوى عندي نسبة احتمال وجود إله من عدمه...٠.‏ 

5- الملحد الضعيف - الميل تجاه الإلحادء أقل من (%50)» لكنّها ليست قليله جداً : «أنا لا 
أعرف إن كان الإله موجوداً أم لاء لكثني أميل إلى الشلكٌ في وجوده». 

6 الإلحاد بحكم الأمر الواقع؛ النسبة قليلة جداًء لكنها لا تصل إلى الصفر: «أنا لا أعرف 
بشكل مطلق» لكتني أعتقد أن وجود إله هو احتمال ضئيل جداًء وأعيش حياتي على اعتبار 
آنه غير موجود». ٠ ٠‏ 

7- ملحد بقوة: «أنا أعرف أن الإله غير موجودء بالدرجة نفسها التي يعرف بها كارل يونغ أنه 
موجود...2. 
يرى دوكينز أن كثيراً من المؤمنين يصتفون إيمانهم على أنه من الدرجة (1) بسبب موقف 

أديانهم الصارم من الشكّ» بينما لا يصتّف أغلب الملحدين أنفسهم بالدرجه (7)؛ لأن الإلحاد 

نتيجه لعدم وجود دليل» ومتى كان هناك دليل فإن الشخص قد يغيّر موقفه. في مقالة بعنوان (هل 


(1) ويكسدياء مقا دوكينزء تاريخ الاقتباسر : 10/ 1/ 2015م : .http://ar.wikipedia.org/wiki‏ 
ويح يبس دوک ريح باس 6 
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أنت مؤمن؟ امتحان دوكينز)» يحاول مارك تشني أن يصئّف بعض الشخصيات المشهورة على 
مقياس دوكينز» كالمسيح (الدرجة 1)» مارتن لوثر كينج (الدرجة 2,8). ألبرت آينشتاين (الدرجة 
4)» بوذا (الدرجة 5)» كرستوفر هيتشنز (الدرجة 7). يصئّف دوكينز نفسه على أنه ضمن (الدرجة 
6(. 

يرى بعضهم أن النقطة السابعة تناقض نفسهاء فالإلحاد مرتبط بالشك» ومن غير المنطقي أن 
يكون الملحد متأكداً بنسبة مئة في المئة من إلحاده» بينما يجادل بعضهم الآخر بأنْ مقياس 
دوكينز يصلح للأديان الإبراهيمية التي تؤمن بإله شخصيّ خالق للكون فحسب» ولا يصلح للديانة 
الهندوسيةء أو البوذية مثلا. 

يشكل اللادينيون» بمختلف درجات الإلحاد. المجموعة الثالثة في تسلسل مجموعات 
الأديان» وهى نسبة كبيرة وقابلة للزيادة» وقد شهد العصر الحديث تنامى هذه المجموعة تناميا 
کیا ۰ ۰ 

إن فلسفة الإلحاد تمثّل مفهوم الحياة دون أيّ جوهر ميتافيزيقي مفارق» أو مدبّر إلهيّ 
مقدّس. إنه مفهوم العالم الحقيقي» الواقعي بمسؤولياته الجمالية» والتحرّريّة» والتوسّعية» كما 
أنه يناقض العالم المتخيّل غير الحقيقي بأرواحه» وملائكته» ووحيه» والذي يبقي العقل البشري 
غارقا في مستنقع المهانة والعجز. لن ندرك جمال العالم» والحياة» والحرية وروعتهاء إلا بعد 
الفوز بجائزة الفلسفة الإلحادية فى عقول وقلوب البشر. ففكرة أنْ الجمال هبة من السماء أثبتت 
فشلهاء وعدم فعاليتها. فهي يي بِأَيّهَ حال» جوهر حافز الحياة» عندما يتعلم الإنسان أن 
يرى فى الأرض الجنّة الوحيدة الملائمة له. الإلحاد يساعد على تحرير الإنسان من الاعتماد على 
فكرة الثواب والعقاب كعدّاد الصفقة السماوية للفقر في الروح". 

أثبت البحث العلمي أن الأخلاق ليس مصدرها الأديان فحسب؛ بل إن المجتمعات الغربية 
شهدت استقراراً أكبر في ظلّ الأخلاق العلمانية» ولكننا نرى أنه لابدّ من مضي زمن قادم طويل 
لكي تتم المقارنة النهائية بين الأخلاق الدينية والأخلاق العلمانية» تلك التي لم يمض عليها 
وقت طويل في التطبيق» ومع ذلك يشهد تطبيق القانون الوضعي» والأعراف الوضعية» توسعاً 
اكب واشت 

«ألا يصرٌ جميع الثيولوجيين على أنه لا يمكن أن يكون هناك أخلاق. أو عدالة» أو نزاهة» 
أو خيرء من دون الإيمان بوجود سلطة إلهية قدسبّة؟ بالاعتماد على الخوف» والأمل» هذه 
الا اق كادف :دوم ماسقا ا ا بالا ع أن الأففلية النامة بالفاق اما 
بالنسبة إلى الحقيقة» العدالة» والخيرء من هم الذين كانوا الدّعاة الشجعان والجريئين؟ في 


)1( غولدمان» إيماء فلسقة الإلحاد» مرجع سابق. 
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أغلب الأحيانء كانوا السيئين والظغاة. أمّا الملحدون» فقد عاشواء وقاتلواء وماتوا في سبيل 
تلك القيم. كانوا يعلمون أن العدالة والحقيقة والخير ليست قيماً موجودة في السماء» أو هي 
عبارة عن قيم أفلاطونية موجودة في عالم مثالي مفارق؛ بل إنها متعلّقة بهم. ومرتبطة بالتغيّرات 
الكبيرة التي تحصل في الحياة الاجتماعية والمادية للجنس البشري» فهي ليست ثابتة» أو أزلية؛ 
بل إنها متغيّرة وخاضعة للصيرورة» حتى بالنسبة إلى الحياة نفسها. إلى أين ستصل فلسفة الإلحاد 
في مسعاهاء وما المرتفعات التي ستبلغها؟ لا يمكننا التنبّؤ بذلك. ولكن يمكن توفع هذا الحدٌّ: 
لن تنطهّر العلاقات الإنسانية من عوالق الماضي البائس إلا بوساطة نار التجديد*". 

للمقارنة بين الأخلاق الدينية والأخلاق العلمانية» علينا أن نتذكر الحروب» التي خاضتها 
البشريةء وهي تعيش في ظلُ الأخلاق الدينية» وأن نتذكّر دائماً أنه باسم الله خاض الإنسان أكبر 
المجازر وأبشعها في التاريخ. 

«بدأ الناس طيّبو القلب بإدراك حقيقة أنّ تلك القيم الأخلاقية» التي فُرِضّت على البشرية من 
خلال الإرهاب الديني» أصبحت نمطية وتقليدية» وفقدت حيويتهاء ونضارتها. وأيّة نظرة سريعة 
إلى الحياة اليومية الحالية» على سماتها المتحلّلة» على مصالحها المتعارضة مع بغضائهاء 
وجرائمهاء وجشعهاء كافية لإثبات عقم المبادئ الأخلاقية الثيولوجية. على الإنسان أن يعود إلى 
نفسه» وأن ينظر داخل أعماقه. قبل أن يتمكن من تعلّم علاقته مع أقرانه. تمّ تقييد بروميثيوس 
على صخر العصور من قبل» وحُحكِمَ عليه بأن يبقى فريسة لصقور الظلام. حَرّر بروميثيوس من 
أغلاله. وسينجلي الظلام بكل أشباحه» وكوابيسه. وغيلانه. إن الإلحاد. بنفيه وجود الآلهة. هو 
فى الوقت نفسه أقوى تأكيد على الإنسان وعقله وقدراته» ومن خلال الإنسان الهدف الرئيسى 
اد للحياة» فالإلحاد هو القبول الأزلي للحياة» والغايةء والجمال)”2. 1 

هذا ما تراه إيما غولدمان, التي عرضنا أفكارهاء هناء لأهميتها في دفاعها عن منظومة 
الإلحاد الذي بدا لناء اليوم» أكثر من أي وقت مضىء أنه يأخذ لاف عل مستقل مضاد في 
مواجهة الدين» ولكن من دوافعه نفسها. 
7- الدين الشعبي (5مأوذاع؟ ٥k‏ ۴): 

الدين الشعبي هو الدين في تداوله الحقيقي بين الناس» بعيداً عن الطبقة والمرجعيات 
الرسمية لهذا الدين» وهو الموضوع الذي يدرسه علم الأديان الأنتربولوجي» أو الاجتماعي» 
ويتكوّن هذا الدين من التقاليد والأعراف الدينية السائدة في الطبقات الشعبية للمجتمع» التي 
تمثل غالبية معتنقي الدين. 


ار ا 
(2) المرجع نفسه. 
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يعرف دون يودر (۲0۵86۲ 000) الدين الشعبى بأنّه «مجموعة الآراء والممارسات الدينية 
المنتشرة بين الناس» بعيداً عن اللاهوتية المتشدّدة» وأشكال الطقوس الدينية للدين الرسمي» أو 
بجانبها) (1-15 :1974 (Yoder:‏ 

تقوم دراسة الدين الشعبي على أساس رصد الاختلاط بين الدين الرسمي والثقافة الشعبية» 
وسواء كان الدين الرسمي أصيلاً في المجتمع» أم وافداً في زمن من الزمانء فن هناك ما يدعو 
لتمازج التقاليد الشعبية المتوارثة مع الدين» الذي تعتنقه الجماعة» وهذا يدعونا إلى فرز ثلاثة 
أنماط أساسية في مثل هذه الدراسات وهي : 
1- الأبعاد الدينية للثقافة الشعبية. 
2- الأبعاد الشعبية للدين المعتنق. 
3- منطقة الاختلاط. أو التنافر بين الثقافة الشعبية والدين» وما يحصل فيها من تغيرات ثقافية 

دينية. 

وفق هذا المنظور»ء ينقسم الدين إلى دين رسمي» ودين شعبي» في كل الشعوب 
والمجتمعات» والدين الرسمي هو المعتقدات والممارسات الدينية» التي تحدّدها المؤسسة 
الدينية التاريخية» وعلماء الدين» الذين يرعونهاء وتتكون من النص» والشريعة» والتوحيد» 
والشروح الأصولية» وأماكن العبادة» والعلماء» والوحي. 

أفأ الدنه الع فيو فاو الي ا ي جا ونا واف ول مو قيرات و ورات 
داخل هذا العداولء وق البيئات الثقافية والاتتصادية وأنماط العيش» ويتمركز هذا الدين في 
المزارات وأضرحة الأولياء» ويميل إلى تدرجات القداسةء والابتعاد عن مركزية رجال الدين» 
والميل إلى شخصية القوى المقدسة» وظهور الوسطاء بين الناس والله» وانجرار الناس وراء 
الإيمان بالخوارق» والتبريك» والتأويل» وتتحول شخصية الولي» أو القديس» إلى مركز مهم 
للدين الشعبي أكثر من النصوص الرسمية والتعاليم العامة للدين. 

يفصح الدين الشعبي عن حاجات ومكنونات فطرية لا يستطيع كبتهاء أو تجنبهاء فهو يضع 
هذه الحاجات وسط عقائده الدينية» دون حرج» أو خوف» فتتماهى هذه الحاجات والمكنونات 
والغرائز مع العقائد الدينية» وينتج عنها سلوك ديني» وأشكال دينية شعبية جديدة... ولعل أفضل 
مثال على ذلك التصوف» والسحرء والزار» والعين» والنذور» وغيرها. 

«إن الجوانب الكونية» والدينية» والدنيوية من تفكير الناس» وممارساتهم» تكون متفاعلة 
معاً. ومتكاملة في وحدة واحدة. الغيب الذي يعرف أنه قوة لا مكان أو زمان لهاء أو خارج 
نطاق الزمن» بمعنى أنها تتعدى الزمن الدنيوي العلماني» وحدود الحياة اليومية» يكون لها تأثير 
عميق في حياة الأفراد. على سبيل المثال» يعمل الفلاحون» في أنشطتهم الاقتصادية والدنيوية» 


بجد واجتهاد (بعرق الجبين)ء من أجل تحقيق أعلى دخل». وأقصى منفعة ترفع من أوضاعهم 
الاجتماعية. لكنّ هذه الأنشطة تكون مبرّرة من خلال الرأسمال الكوني للسترء أو التصور الكوني 
للرزق. الذي ينتمي إلى عالم الغيب الذي لا يعلمه إلا الله» (الأسود: 2005م: 24). ۰ 

ا ا اى وا د شك لفقلا م وا وا واا قال 4 ا 
قد تأخذ شكل الصراع واا 50000 الرسمي راديكالياً متطرفاً. ويظهر الدين الشعبي 
بقوة» عندما يشعر الناس بأنَ العدالة الإلهية لا تساعدهم في رفع الظلمء وأنهم صبروا أكثر مما 
ينبغي» ولذلك تصبح ممارسات الدين الشعبي متشعبة في حقولها الخاصة بها. 

يرى ديفيد هيوم (1776-1711م) أن المجتمعات. التي تؤمن بالديانة التوحيدية» تنتابها 
نزعات تعددية؛ عندما تشعر بطول عذابهاء وتلجأ إلى الوسطاء من الشفعاءء والأولياء» وتضفي 
عليهم قداسة ما. وهو ما استثمره أرنست غيلنر» حين درس الإسلام» وجاء بمفهوم البندول 
(01ا5600101). ليشير إلى تذبذب المجتمعات الإسلامية بين الدين الرسمي والدين الشعبي» كنوع 
من تفسير التباين بينهماء واللجوء إليها حسب الظروف التي يمر بها المسلمون. 
8- الأديان والإرهاب: 

الإرهاب الديني ظاهرة مرتبطة بالتطرّف والتشدّدء والمتطرّفون ينهلون من تراث الماضي»› 
عادة» ما يرضي أفكارهم» ويغذي نزعتهم في الانغلاق. والانعزال» وكراهية الآخرء وتكفيره. 

يتحول التطرف من الممارسة النظرية الفكرية إلى الممارسة العملية» فيكون الإرهاب الفكري 
سيلا انحن رهاب السلوفي+ أو العملي» الذي ياد شكل ا ادى والتضييق ته القغل» 
رالات الجواعية تفت الوشائل: 

كل الأديان» ماضياً وحاضراًء تعانى من وجود التطرف والإرهاب؛ لأنهاء ببساطة» تعتقد 
ناند اك كي الحتتستورا دسل لصفي اذى GS‏ ون اهل "الس عدي هر ييه لي 
مقدسة. وهكذا يكون التطرف والإرهاب عبر (المقدّس)» ثم تأتي التفاصيل الصغيرة التي تبرّر 
الإرهاب العملي. 

لا يقتصر الإرهاب على الأديان؛ بل ينشأ بشكل واسع في كل المجالات؛ السياسية» 
والاقتصادية. والاجتماعية» والثقافية» وحين تجتمع السياسة مع الدين يزداد الإرهاب سعة 
وعمقاً. لأنه يجمع أكبر توجهين إيديولوجيين قادرين على تحويل الإرهاب الإيديولوجي إلى 
إرهاب عملي. 

ظهر الإرهاب في الحضارات القديمة والوسيطة؛ وارتبط في الحضارات بالأديان الشمولية 
بشكل خاصء ولا مجالء» هناء للبحث المفصل في هذا الموضوع. آما في العصر الحديث» 
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فقد ظهر الإرهاب «كفكرة سياسية إبّان الثورة الفرنسيةء وهو ما يعني في المحصلة:. أن 
الإرهاب. والدولةء والديمقراطية الحديثة كانا توءمين منذ الولادة» فقد 4 الزركات اول ما بدا 
كإرهاب دولةٌ خلال حقبة عصر دانتون (0301400]) ورويسبير (808650167). وكان عبارة عن 
عنفي جاخ تمارسه الدولة ضدٌ أعدائهاء وليس 00 على السلطة العليا من قبل أعدائهاء 
الذين يتربصون بها في الخفاء. ظهرت كلمة إرهابي في سياق مصطلحات ثورية فرنسية على غرار 
مصطلح (الجير وندي) (1)687000156 (إيجلتون: 2007م: 5). 

الإرهاب قديم قدم البشرية» لكنّه أخذ سياقاً منظماً مع ظهور الأديان؛ بل نجد ارتباطاً 
واضحاً بين الإرهاب والمقدس» حيث كانت فكرة الإرهاب» بنحو مرجّح» وثيقة الصلة بفكرة 
المقدس الغامضة. وسبب غموضها أن كلمة مقدس (583667) يمكن أن تعني ار أو ماو 
مقدساً أو ملعوناًء وقد ظهرت في الحضارة القديمة أشكال من الإرهاب خلاقة ومدمّرة في آن» 
مانحة الحياة» ومبددة لهاء فالمقدس خطير إذا وضع في قفص بدلاً من علبة زجاجية» وقد نبعت 
هذه الأفكار من خلال التأمل في لغز الحيوان الناطق : كرف عدت أن قله الاتيعة ا 
وا لبرت تنبع من المصدر نفسه؛ أي: من اللغة؟ ما سرّ هذا الحيوان المعوّق ذاتياً 
والذي ينتهي إلى أن تقهره قواه الخلاقة ذاتها» (إيجلتون: 2007م: 6). 

ظهر الإرهاب الإسلامي إلى واجهة الأحداث بعد الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر 
(2001م)» وازداد الاهتمام بربط الإرهاب الديني المعاصر بالإسلام حصراً في محاولة لكشف 
العلاقة بين الإرهاب والمقدس من ناحية» وبين الإرهاب والمجتمع من ناحية أخرى» فقد عزا 
هانز انتسبيرغر الإرهاب والتطرف إلى الهزيمة والفشل الذي يشعر به الإرهابي (أو المجتمع الذي 
ينتج الإرهاب) معه» والمقصود بالفشل هو فشل المجتمعات الأخرى أمام الحضارة الغربية» 
ولذلك فهو يرى أن السلوك الإرهابي اصطدام بجذر: «يكمن المخرج الوحيد من المأزق في 
الدمج بين تدمير الاخرينء وتدمير الذات» في التعدي على الآخرين وعلى الذات. فمن ناحية 
يكتسب المهزوم» في لحظة انفجاره» قوة تسلطية عظيمة. ففي لحظة تدميره للآخرين وقضائه 
عليهم؛ يشعر المهزوم المتطرف بنشوة انتصار عظيم. من ناحية أخرى. فإنه يدمر وجوده» وذلك 
بفعل الوجه الآخر للميداليةء أعني بفعل شعوره بأنَ وجوده كله لا قيمة له. ويُكسبه صنيعه هذا 
نشوةً إضافية» وذلك لأنه قد لفت أنظار الآخرينء. الذين ما كانوا يعيرونه أيّ اهتمام لولا 
استخدامه ما لديه من سلاح فتاك. وتتكفل وسائل الإعلام بأن يصبح المهزوم عظيم الشهرة» ولو 
لأربع وعشرين ساعة فحسب. في هذه الحالةء تصبح وسائل الإعلام المرئية بوق دعاية تُخبر 
الملا بصنيعه» وتحفز الاخرينء الذين هم على شاكلته. على اقتفاء خطاه. فالتجارب المستقاة 
من الولايات المتحدة الأمريكية تشهد على أن قيام وسائل الإعلام بإبراز هذه الأحداث». وتهويل 
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أمرهاء يوسوس إلى عقول الفتيان بأنْ قيامهم بأحداث مشابهة يلفت نظر وسائل الإعلام إليهم» 
ويكسبهم الشهرة» (الماجدي: 2011م: 21)". 

ولايرى ارغ روفرف كيرا فى رعا ارهاب الما سى فالخرب في العرن ارين 
والإرهاب الإسلامي» «وهناك تشابه كبير في أمور أخرى؛ أعني في التمسك الحرفي والمطلق 
بالكتب والمؤلفات» فبدلاً من ماركسء ولينين» وماوء صار القوم يحتجون بالقرآن (الكريم)» 
وفيا من كتابات أنطونيو غرامشى (6780086) صاروا يستشهدون بكتابات سيد قطب. وعبء 
الثورة اعانا م رار بل صار من اختصاص الأمة الإسلاميةء كما لم 
يعد الحزب الإطار التنظيمي الذي يؤوي الطليعة والزاعمين بأنهم يمثلون الجماهير؛ بل جاء 
الآن دور التنظيم التآمري» الذي يجمع في صفوفه محاربين إسلامويين جاؤوا من كل أصقاع 
العالم. وقد تستعير الحركة صيغا خطابية ليست عتيقة فحسب. بل قد تبدو لبعض الغرباء مبالغة 
وتبجحاً ؛ إلا أن هذا لا يمنع الحركة من أن تأخذ العديد من أفكارها الصارمة من العدو 
الشيوعي ذاته. فحسب وجهة نظر الطرفين: يتحرك التاريخ وفق قوانين متحققة» لا محالة» 
فالنصر أمر حتمي» كما يحتم الواجب فضح المنحرفين والخونة أينما كانوا» ووصمهم بنعوت 
تقليدية مستقاة من التراث اللينيني» (الماجدي: 2011م: 31). 

لكنّ هناك من يرى أن الإرهاب» ومعه الأعمال الانتحارية بشكل خاص» تعبير عن عهد 
تضحية» وتعبير عن خلل قرباني جماعي؛ إن سر مثل هذا النجاح يقوم في مكان آخر. الفرق 
يتمثل في أن الأمر لديهم ليس عقد عمل؛ بل عهد وواجب تضحية. مثل هذا الواجب في ملجأ 
من أيّ تخاذل. أو أي إفساد. وتتمثل المعجزة في التكيّف مع الشبكة العالمية» ومع التقنيات 
دون فقدان شيء من هذه العلاقة الحميمة مع الحياة والموت. وعلى العكس من العقده لا يربط 
العهد أفراداًء فحتى «انتحارهم» لا يعد بطولة فردية؛ بل هو فعل قرباني جماعي رسّخه مطلب 
مثالي. وكان الجمع بين أمرين: البنية التنفيذية والعهد الرمزيء هو ما جعل مثل هذا العمل 
الخارق ممكنا» (بوديارد: 2010م: 23). 

ومهما كان الأمرء فالإرهاب أكثر من دين سياسي» إنه فعل عدمي خارق لا بد من دراسته» 
ولا بد لعلم الأديان من أن يكون له النصيب الأوفر في معرفة جذور العنف في الدين» وكيف 
تتحول إلى أعمال إرهابية وانتحارية. 
9- الأديان والثقافة: 

تنتشرء اليوم» المناهج الثقافية في معالجة النصوص الأدبية» والسياسية» والدينية» وتكاد 
توفر هذه المناهج إطلالة نوعية للثقافة نحو الدين» أو بشكل أدق اعتبار الدين نوعا ثقافيا مميزا. 


(1) الماجدي» خزعل» على مائدة أنتسبيرغرء مؤسسة شرق غرب ديوان المسار للنشر» بيروت»: 2011م. 
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يؤكد المنهج الثقافي تحليل الدين» والبحث عن الأنساق المضمرة» وهي أنساق ثقافية» 
وتاريخية» ودينية» تتكون داخل البيئة الثقافية والحضارية الحاضنة للدين» وتعمل على التخفى 
داخل النصوصء. والممارسات. والطقوس» والمؤسسات الدينية» هذه الأنساق المضمرة تشتغل 
في العمق» ولاتظهر هي» بل تظهر نتائج ديناميتها الاجتماعية» وتشير إليها. 

الأمر الثاني في المنهج الثقافي هو الاهتمام بالدين» وفق التاريخانية الجديدة» التي تنظر 
إلى الذي الع كتركب تافل ارد واا وا ا وف عيذ عن ضري الد 
تاريخياء ولیس دينيا. 


الجانب الثالث من المنهج الثقافي هو المجاز الكلي للنصوص الدينية» وليس المجاز 
البلاغي» أو القواعدي» وهو ما يساعد في كشف الأنساق المضمرةء وبذلك المجاز الكلي 
متصلاً مع كشف ونقد الأنساق المضمرة» وليس مع نقد النصوصء وهو ما يمنحنا وعياً نوعياً 
في إطار أوسع وأكبر. 

«إِنّ دراسة الدين والثقافة هى دراسة عبر ثقافية» متعدّدة الثقافة» وتختصٌ بعصر ما بعد 
الاستعمار. يقع النظام داخل عاك عالمي من الاختلافات عبر الثقافية» التي تعدّء في حدّ 
ذاتهاء جزءاً من القضايا الأوسع الخاصة بالقوّة والظلم. تقع مثل هذه الدراسات داخل النطاق 
الخاص بالظروف التاريخية والسياسية» التي تتشكل فيها معظم الاختلافات الثقافية (والدينية)» 
E‏ ار 

# يرتبط استخدام مفهوم (أو فئة) الدين ارتباطاً وثيقاً بالثقافة» حيث يَعُدّ الدين نفسه نتاجاً لهذه 
العمليات السياسيةء والأحداث التاريخية. وليس مصطلح الدين مصطلحاً موضوعياً؛ أو عالميا 
(أي: مطلقا)ء ولكنه مصطلح يحمل معاني سياسية قوية على نطاق المستويات المختلفة. يستخدم 
مصطلح الدين طريقة لوصف (وتصنيف) تصوّراتنا حول مجموعة من التجارب والممارسات. 

افر قط قراشة الديع والكقاقة Ey‏ قفا ag‏ للعالم فعاض ا 


أساسياً للكثير من القضايا الثقافية» إضافة إلى كن هافن مهيبا فو رامل التطور التاريكن 


المنهج. أو النقد الثقافي. فرع من فروع نقد النصوص العام» وهو جزء من الألسنية. 
والمعني بنقد الأنساق المضمرة» أو الخفية الموجودة في الخطاب الثقافي» ومنها الديني» 
ويسعى لكشف حيل النص الديني في تمرير أنساقه المضمرة تحت أقنعة الخيرء والجمال. 
والعدالة» وبأقنعة بلاغية جميلة؛ بل يسعى لكشف الأنساق المقدسة المضمرة في النصوص› 
والطقوس. والأساطير. والأخرويات, والعقائد. 


حاضر الأديان 549 


أشهر رواد النقد الثقافي هم: مل فوا کرو رد موه ارمع وو ازنك هو لو شین 
كاندي» ويميل أغلبهم إلى المعالجات الأدبية. أما ميشيل فوكو» وإدوارد سعيد» فيميلان إلى 
الشأن الحضاري. ومن ضمنه الديني» في تطبيق ومعالجة المنهج الثقافي» ولم يتبلور» حتى 
الآنء هذا المنهج ورواده في علم الأديان» بسبب حداثته. 


الفصل الثالث 
مستقبل الأديان 
علم الأديان يقرأ مستقبل الأديان 


1- مستقبل الأديان: من الأديان إلى التيارات الروحية: 

لا يقوم النظر إلى مستقبل الأديان على التخمين» أو الظن؛ بل يقوم على أساس معطيات 
حاضر الأديان» وكيف يمكن أن تتطوّر به» وما الاتجاهات التي تذهب نحوها. 

لو أننا تأمّلنا توقع أندريه مالرو أن الفرن الحادي والعشرين سيكون قرن الأديانء فإِنّنا 
ر أمام هذا التصريح؛ لأن المجتمعات (الغربية بشكل خاص) تتّجه نحو اللادينية التي 
تشكّل» اليوم» تقريباًء المجموعة (الدينية) الثالثة في أكبر مجاميع الأديان في العالم» ونؤگد أن 
حالة اللادينية في تزايد مستمر. 

كيف. إذأء سنوفق بين هذا التوقع لمالروء وهذا الواقع. لا بد إذاًء من التريّث قليلاً في 
إطلاق التوفعات. لاسيما أن معطيات الحاضر يمكن أن تعطينا الكثير من الانطباعات» فالعولمة 
سائرة نحو أهذافهاء والعلمانية تمضي. والعلم يتقدّم. والإنترنت يغيّر صورة العالم. كل هذا 
يحصل في الغرب. أمّا الشرق» والشرق الإسلامي بشكل خاصء فإنه يتراجع إلى الخلف» 
وتزداد فيه الأصولية الدينية؛ وتنشب فيه حروب وتوترات دينية. 
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يبدو الأمر ملتبساًء لكننا عندما نراقب أدياناً مرادفة للإسلامء كاليهودية والمسيحية» فإننا 
سنجد أنْها مرّت بالعصاب الديني نفسه يوماً ماء ثمّ تراجع دورها الحضاري» وأفسحت الطريق 
للحياة المدنية. 

أغلب الأديان تتّجه نحو النمط الروحي» وتهذيب الجانب العقائدي. وهو ما نتوقعه 
لمستقبل الأديان» ربما ستنشأ أديان وتيارات روحية كثيرةء لكن حلبة الصراع الكبرى ستكون 
للأديان الكثيرة العدد. وسيؤدي الإسلام دورا مركزيا في هذا الصراع بسبب ما يحصل الآن. 

شكرق الستقل ا ت الأدياة مشر ا المي الس سكين غلية ا 
على العقائد المدببة» وستتضح الصورة الروحية للأديان بشكل أفضل. أما اختفاء الأديان» فهو 
أمر لا يمكن قبوله» أو توقعه؛ لأن الأديان ستبقى قطباً أساسياً في الحياة» بسبب ما يمكن أن 
تمنحه للإنسان من توازن. 
٠‏ علم الأديان ومهماته مع مستقبل الأديان : 

وظيفة علم الأديان دراسة متغيّرات الحاضر والمستقبل ؛ ليكشف لنا عن كيفية نموّء وتطوّرء 
ومستقبل الأديان؛ بل مستقبل علم الأديان أيضاً. كيف ستتّسع مدياته» أو تتقلص؟ هل سيكمل 
بناء منظوماته العلمية» التي أتينا على ذكرها مفصلا في هذا الكتاب؟ 

وظيفة علم الأديان تفسير ما سيحصل من مد أو جزر في الأديان» وكيفية تحوّل وظائفها من 
سياقات إيديولوجية وسياسية إلى سياقات إيمانية وثقافية. 

أتقوم الآديان بالمهمّة الروحانية» آم ستنافسها الفنون والعلوم والآداب؟ 

هذه الأسئلة وغيرها هي ما يُطرّح على علم الأديان في مستقبل الأديان. 

في الكثير من المؤتهرات؛ التى'بحنت فى مستقبل الأديان؛ اعترف الكسيرؤن باتحسار 
الأديات: وأزمتهاء وعا داح لمر فلن ا وقد يدفع هذاء في الوقت نفسه»ء إلى 
القول بالحاجة إلى الأديان. 

أظنّ أن ماركس يصيب الهدف حين يقول: لا حاجة إلى محاربة الدين بغرض تنحيته؛ لأنه 
متى ما تغيرت ظروف الإنسان الاقتصادية والاجتماعية اختفى الدين وحده. 

ولكنّ السؤال الأهم: كيف ستتغير الظروف؟ وهل تمضي في طريقها تماماً...؟ إن الأمر 
محاط بالكثير من الصعوبات. وإِن زمناً طويلاً سيمضي دون تحقّق هذا التغيير. 
2- مستقيل الوهم.. وهم الإله: 
ه مستقبل الوهم: 

ألف عالم النفس سيغموند فرويد كتابه (مستقبل الوهم)ء عام (1927م)» وهو يصلح أن 


نقدّم به موضوعنا عن مستقبل الأديانء لا لأنّ الأديان وهم؛ بل لأن الطريقة التي قدّم بها فرويد 
كتابه يمكن أن تلهمنا في معرفة مستقبل الأديان. 

الكتاب يقدّم رؤية عن أصل وكيفية نشأة الأديان. وتطوّرهاء ويحللها من المنظور النفسي. 

يقول فرويد: (إن المذاهب الدينية جميعها أوهامء لا سبيل إلى إقامة البرهان عليهاء ولا 
يمكن أن يرغم أي إنسان على أن يعدّها صحيحة؛ وعلى أن يؤمن بهاء وبعض هذه المذاهب 
بعيدة الاحتمال. وصعبة التصديق للغايةء ومتناقضة أشد التناقض مع كل ما تعلمناهء ببالغ 
المشقة» عن واقع العالم والكون» إلى درجة نستطيع معها أن نشبّهها -مع أخذنا بعين الاعتبار 
كما هو واجب الفروق السايكولوجية- بالأفكار الهاذية. ومعظمها يصعب الحكم على قيمتها 
الفعلية» ولا سبيل إلى دحضهاء كما لا سبيل إلى إثباتها» (فرويد: 1998م: 43). 

يجد فرويد فارقاً مهماً بين الوهم والخطأء فالخطأ هو عدم الدقة أو الصواب في التسبّب في 
حالة أو مناقشة قضية» ويضربء مثلاً» أن مرض السهام» وهو هزال مصاحب لمرض مزمن 
سببه الشطط الجنسي. أمّا الوهم. فهو ظنَّ مثل اعتقادنا أن الطفل ليس لديه رغبة جنسية؛ لأننا 
لا نراها ماثلةء لكنّ علم النفس التحليلي أثبت وجودهاء أو وهم السيميائيين بتحويل كل 
المعادن إلى ذهب. الأوهام, إذاًء ليست أخطاء؛ بل تصورات» وأحلام وتمتّيات يمكن أن 
تتحقق» ويمكن ألا تتحقق. وما يميّر الأوهام أنّها مستمدّة من أمنيات الإنسان. 

وهكذاء يرى فرويد أن الدين وهمٌ سببه عقدة أوديب الكامنة في الإنسان» أو في طفولة 
الإنسان (البشرية)» وقد كان لا بذ منه لمواجهة الطبيعة» والموت» ومتطلبات الحضارة» فما لم 
يشعر الإنسان بأ هناك (أباً كونياً) يقف إلى جانبه» فإنّه لن يستطيع مواجهة كلّ هذاء ويرى 
فرويد أن مهمات الإله هي إبعاد شر الطبيعة عن الإنسان» ومنح الإنسان شعور الرضا بالقدرء 
وأن يعرّض معاناة الإنسان» ويجاريه في حياته» وبعد موته. 

كان وود الأدنان ضروريا ؛ لكي يتكوّن المجتمع. وتتكوّن الحضارة في ماضي الإنسان 
القديم. أمّا في حاضر الإنسان ومستقبله» فقد أصبحت هناك ضوابط وضعية لهندسة اجتماعية 
جديدة» ولنوع جديد من الحضارةء التي تعتمد على العلمء وليس على الدين. ولكنّ الغياب 
الغا للدين سيؤتر فى أمرين أساسيين ها( اق ؤاقرة الفره السلية) + وسيطلق 
هذان الماردان السلبيان ا الجماعة والفرد؛ وهو ما سيكسر الحضارة ويدمرها. 

لاعن اا بك الت هلها تا الو من الر ف و اهارا ال وة 
والدينية البسيطة» كالتي عرضناها سابقاً. 

أمَا الفردء فهو. في طبيعته» عدو للتحضّرء وفيه رغبات حادة سلبية ضدّ المجتمع لا بُ من 
حماية المجتمع منهاء ومن هذه الرغبات زنى المحارم والقتل» وأكل لحوم البشرء والتعذيب. 
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وكلّ هذه الرغبات تتغذى من الطاقة الجنسية المكبوتة» والغائرة في أعماقه» ورغبته في التمرّد 
والدمار. ولذلك لا بد من معالجات ناجزة لتفادي الفردية السلبية ولجمها عن طريق (العلم» 
والتعليم» والعمل)ء ففي هذه الثلاثية ما يهذب شخصية الإنسان. 

يرى فرويد أن سيطرة الأقلية على الأكثرية في المجتمع سيضمن كبح الرغبات والغرائز 
أيضاء والمقصود بهذا مؤسسات العدل» والقانون» والعقاب. التي تحدٌ من الجريمة» ومع ذلك 
و ا مهلي متروعة 
فتيل الإيديولوجيا والحماسة العقائدية (دوغما)ء وهو ما يجعلها تيارات روحية كبرى متفادية 
شكل الدين السياسي» لكدّنا نرى أن مستقبل الأديان سينضج باتجاه الحب» أو ما نسميه (تماهي 
المقدس مع الحب)» وهو ما سنشرحه مفصلا. 
٠‏ وهم الؤله (The God Delusion)‏ : 

زوم الآلم) أحد كدب عا ال جاه البريطانيريتشاره دوكر الأ كر ميا تشر عا 
(2006م). الكتاب عن فلسفة الدين» ويشرح دوكينز فيه المغالطات المنطقية في المعتقدات 
الدينية» ويستنتج أن احتمال وجود الله احتمال ضئيل جداًء وأنّ الإيمان بوجود إله شخصيّ 
مجرد وهم. ويتفق دوكينز. في کتابه» مع مقولة روبرت بيرسيغ أنه «عندما يعاني شخص من وهم 
يسمّى ذلك جنوناً» وعندما يعاني مجموعة أشخاص من وهم يسمى ذلك ديناً». 

يقع الكتاب في عشرة فصول» يناقش دوكينز في الفصول الأولى احتمال وجود الله» وتتناول 
بقية الفصول العلاقة بين الدين والأخلاق. واستنادا إلى دوكينزء الرسائل التي يبعثها الكتاب 
يمكن تلخيصها في أربع نقاط : 
اد الین سكن أن يكت شماه امكزنين دوي خاد ف ور این کرب 
2- الانتقاء الطبيعي» والنظريات العلمية المشابهة» تتفوّق على (فرضية الإله) في تفسير وجود 

الكائنات الو 
3- لا يجب أن يتسمّى الأطفال بديانة آبائهم» كأن يقال (طفل مسيحي). أو (طفل مسلم). 
4- الملحدون يجب أن يكونوا فخورين؛ لأن الإلحاد دليل على عقل صحيّ ومستقل. 

ايتحدّث دوكينز عن الأخلاق» ويعتبر أن الإنسان ليس بحاجة إلى الدين كي يكون صالحاًء 
و نهل كدت لسن و تسوه او شرف و ایت اا ر تبهو ناما إن 
القليل جدأً من الناس فحسب سيجيبون عن السؤال بنعمء ويذهب دوكينزء في كتابهء إلى 
القول: إن الدين يؤدي دوراً سلبياً في المجتمع. ويثبت ريتشارد دوكينز أنّنا لسنا بحاجة إلى الدين 
لكي نكون خلوقين» عن طريق استعراضه ومراجعته تاريخ الأخلاق» والقيم البشريةء ويقول: إن 
هذه القيم تنطوّر تدريجياًء وتطوّرها لا يأتي من الدين والتراث الديني؛ بل من الفكر والفلسفة 
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الأننيائية الشرية الفيكة على النقاشء والجدال» والتجويةء والألم» ويعطي مثال العبودية» التي 
حللها الدين ومارسهاء بينما نبذها الفكر البشري الإنساني المبني على قيم المساواة» ويلخص 
ليقول: إن الأفكار والقيم الجديدة السائدة في المجتمع البشري جعلت رجال الدين يفسّرون 
الآيات الدينية تفسيراً مختلفاً عن أسلافهم. حيث تتوافق هذه التفسيرات مع واقعهم. ومع الفكر 
الإنساني البشري السائدء ومن ثَمَّ الدين والفكر الديني هو الذي يحاول أن يتلاءم ويتوافق مع 
الفكر البشري» وليس العكس)”". 

ما يحصلء مع بداية القرن الحادي والعشرين» لا يمكن أن يكون مقياساً للقرن كلّهء 
فالعنف الدينى المشتعل» الاآن» بسبب التطرف الإسلامى والإرهاب. قد يكون مدخلا لمناقشة 
ا E‏ ا وترم ساد لل فى عد بدا قرم الخ بل E‏ 
الا 

وعلى الرغم من ذلك يظل العالم» في فجر القرن الحادي والعشرين» متمسّكاً بالدين. 
مهووساً به» بسبل كبيرة وصغيرة. وإذا كانت (نظرية) التعلمن» التي أيِّدها دارسو الدين 
الاشتراكيون العلميون» قد تم الانتقاص من مكانتهاء فقد يكون رجوع الإيمان الديني غير 
المتوقع إلى أمريكا القرن العشرين أكثر مظاهر نقص النظرية لفتا. ولكن قد لا يجب على المرء 
أن يقبل هذا الزعم بتسرع. فقد يكون الازدهار الدينيء الذي نشهده. اليوم» مجرّد ازدهار دفاعيّ 
مؤقت؛ إذ يمكن المحاجّة» بشكل مُقَيِع» بأنّ الولايات المتحدة الأمريكية لم تقع قط من قبل 
تحت هيمنة الأفكار العلمانية مثلما هي عليه اليوم. فثقافة نخبة الأمةء كما تمرئيهاء والأوساط 
الأكاديمية» ملتزمة بخطاب علماني صرف» حلت فيه لغات العلم والتحليل المحايدة قيميّاء 
بشكل واضح» محل لغات الإيمان والأخلاق الطافحة بالقِيّم. وقد قيّد فيض من قرارات 
المحاكم. التي صدرت منذ أربعينيات القرن العشرين» بشكل قوي (ماكلي: 2006م). 

لكنّ ما يجعل الأديان تتدهور مستقبلاً وتزدهرء ليس خطابها القيميء أو الإيماني» أو 
العقائدي؛ بل هو ما ينتج عن الانفلات السياسي المعاصرء وما ينتج عن تدهور الشعور بالكرامة 
الإنسانية بسبب الحروب. أو المالء أو العملء أو التحلل الأسري. 

يوجد شعور متنام بأنّ الدين قد يكون قوّة حيوية دافعة للكرامة الإنسانية» والنظام الأخلاقي 


باستمرار. ولا تخضع خضوعاً فاعلاً للقانون القومي. أو تسأل مساءلة فاعلة أمام سنن السلوك 
الراسخة. فكما يحاجج عالم الاجتماع هوزيه كازانوفاء تخاطر الحداثة بإمكانيّة «أن يلتهمها 
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المنطق غير الإنساني المتصلّبء الذي خلقته بنفسها» إلا إذا استعادت (حواراً خلاقاً) مع 
التقاليد الدينية» التي تحدّتها بنجاح كبير. ولا يوجد. ريّماء أمر وقع خلال ربع القرن الأخير 
يؤكّد هذا الرأي أكثر من تأثير الكنيسة الكاثوليكية الروميّة العميق في سقوط الشيوعية؛ في أجزاء 
عديدة من الإمبراطورية السوفييتية» ولا يوجد أي قائد ديني 00 انتبه» بحماسة» لاستفادة 
الجمهور من دينه» مثلما فعل البابا بولس الثاني. ولكن توجدء حتى في الولايات المتحدة 
الأمريكية» أدلة وافرة على أن المعتقدات اا الدينية 5-0-6 ا 
أمام كل محاولات طمسهاء أو تجاوزهاء وأنها الآن صاعدة (ماكلي: 2006م). 
3- حوار الأديان: 

حوار الأديان هو التفاعل الإيجابي بين معتنقي الأديان» ومن يمتّلهم. بشكل خاص» على 
جميع المستويات العقائدية» والفلسفية» والروحية» والاجتماعية» وهو الذي يصنع قاعدة 
مشتركة للتوافق بين هذه الأديان» ويسعى للتوافق والاحترام المتبادل بين الأديان» وجعلها 
مصدر سلم وخير بين البشر. 

ولعل من الغايات الأساسية للحوار نبذ العنف والاعتراف بالآخر المختلف داخل الديانات» 
وفيما بينهاء وتعميق قبول الآخر والتفاهم الدائم معه. 

نرى أن الأديان» بذاتهاء لا تتحاور؛ لأنّها أنظمة مغلقة يتزمّت أهلها في الدفاع عن 
أساسباتها : وکل دين يرق أنه الأكثر رايا وفنا من التدفيقة أو الإلة. 

الأمر المتيسّر هو حوار معتنقي الأديان وكبارهم من رجال الدين» بشكل خاصء أو من 
المفكرين والفلاسفة» الذين يقعون فى دائرة تلك الأديان» ويكون ذلك عن طريق مباشرء أو غير 
مباشر» فرديّ أو جماعي. ويم اا بد الكعركاك الننادلياة ا و إلى نيد 
العنف» والتطرّف». واحترام الآخر. 

السبب» الذي يقف في وجه حوار الأديان ذاتهاء أنها تكوّنت في الماضي» ولا يستطيع 
أهل الحاضر تجاوز ذلك الماضيء الذي تكمن فيه أصول تلك الأديان» ولذلك يقوم أهل تلك 
الأديان بالحوار في حدود المستلزمات المشتركة الدنياء والتركيز على السلم الاجتماعي» 
واحترام حقوق الإنسان. 

المستقبل» ريّماء سيوسّع هذا النمط من الحوار المقتصر على أمور محدّدة وصغيرة. 
eS‏ الس اف يدا هي الأجدر بتوسيع مثل هذا الحوار. أما الحوار العابر للدول 
والقارات» فيجب أن يتم من خلال المؤسسات المرجعية الدينية الكبرى للأديانء مثل: 
الفاتيكان» والأزهر. والنجف» وقمء وغيرها. 
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الأديان السماوية الكبرى الثلاثة (اليهودية» المسيحية» الإسلام)» التي هي الأكبر من بين 
أديان العالمء بحاجةٍ إلى الحوار؛ لأنْ مخزون الكراهية والشحن بينها في التراث الوسيط 
را كوزت ولتالكترئ أن سيل ارا هان مرهوتة لأ يكرا هذه 
الأديان مع بعضها. 

«إنْ صعود الأصوليات الإسلامية؛ والمسيحية»ء واليهوديةء منذ نهاية القرن العشرين» وبداية 
القرن الحادي والعشرين» يجعل هذا الحوار صعباًء لكنّه» في الوقت نفسهء أكثر من ضرورة 
حيوية» حيث يشهد عدد من الدول توثرات بين السكان المسيحيين والمسلمين تأخذ شكل 
افا عاد قوية اا أو انز عد اانا سرع دكي فى سيل الال مده 
والجزائر» ونيجيرياء وساحل العاج» والتشادء والسودان» وفلسطين» ولبنان» والدول المنبثقة 
عن جمهورية يوغسلافيا السابقة» وبلغارياء والاتحاد الروسي (تشتشينيا)» وجمهوريات الاتحاد 
السوفييتي السابق (جيورجياء وأرمينياء وأذربيجان)ء والباكستان» وإندونيسياء والفلبين» 
والولايات المتحدة الأمريكية» وإسرائيل» وقبرص» والحبشة» وبعض بلدان أوربة الغربية» 
(فرنساء وإسبانياء وهولنداء والدانمارك» والمملكة المتحدة, وألمانيا)» (مجموعة من 
الباحثين: 2009م: 70). 


الدعوات الرسمية الإسلامية للحوار تفرضٌ شروطاً لا تشجّع على الحوارء» فهي حين ترى» 
في نهجها الديني» نموذجاً للاستقامة والتوحيدء فإنّها تنّهم الآخرين؛ ضمناًء بأنهم ليسوا 
كذلك. وأنَ عليهم ترشيد عقائدهم قبل أو بعد الحوار» وهذا ما يدفع اليهود والمسيحيين إلى 
العزوف عن الحوار. 

ربما يكون ما نسمّيه (السلام الديني) هو ما يمكن البحث عنه في مستقبل حوار الأديان» 
حيث تقوم الأديان الكبرى بصنع هذا السلام. ونبذ التطرّف فيهاء أو أنها تتدخل في أمور لا 
يكون الدين فيها مصدرا للنزاع» كالنزاعات القبلية» والاقتصاديةء والدوليةء وغيرها. 

إن جوهر الإيمان الإسلامي» وليس تسامحه. هو الذي مكّن المجموعات غير الإسلامية» 
والإثنية غير العربية» من أن تحافظ على شخصياتهاء وعلى خصوصياتهاء على مرّ العصور في 
الدولة. أو في الدول الإسلاميةء التي تعاقبت على المنطقة. ولم تتحوّل هذه التعدّدية من مظهر 
من مظاهر النعمة إلى شكل من أشكال النقمة» إلا عندما بدأت قوى خارجية (أوربية غربية في 
الدرجة الأولى)» في استغلالها كرأس جسر للتسلّل إلى المنطقة. تلاقت معاناة الأقليات (إِمّا من 
جرا مو فيج آمل الاسلام له وا ن تحرام سو تطبيقه »أو من الاين مما مع 
تطالقات الدولق.الأوزية لطر من EN E‏ قار ا كانت الأقليات تُدفع واقداء E‏ 
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بالقوى الخارجية» كانت هذه القوى الخارجية توظف معاناة (الأقلبات) واستقوائها بها لتخصين 
مصالحها هي ٠‏ والدفاع عنها (مجموعة من الباحثين: 2009م: 81). 
ويرى معهد السلام الأمريكي» في ورقته الخاصة ب: (حل النزاعات بين الأديان). أن 
الصعوبات» التي تواجه الدين» وصنع السلامء تكمن في تعارض الفهم في النصوص الدينية» 
والدور الذي تعقد فيه الانقسامات الدينية الخلافات السياسية» والعرقية» والاقتصاديةء وما 
تحمله قوى حل النزاعات بين الأديان من توجهات دعوية» أو تبشيرية» وعدم ثقة بعض 
الأطراف بمجمل صيغة الحوار خوفأ أو حقداًء والريبة التي تنتاب الحكومات من المشاركة في 
مثل هذه الحوارات» فضلاً عن إمكانية فتح الجروح القديمة» التي قد يسبّبها الحوار» أو حل 
الاعات الاديان: 
أما الأنواع» التي يراها معهد السلام الأمريكي للحوارات بين الأديان» فهي : 
1- حوار الحياة: حوار الحياة اليومية» والقيم المشتركة» كالتعليم» والمسؤولية المدنية. 
2- حوار العمل: حوار العدالة الاجتماعية. وقيمة العمل الجماعي» ومكافحة الفقر والتشرد 
والأمراض. 
3- حوار التجارب: كيفية ممارسة المتدينين لمعتقداتهم بشكل يومي» وهو يعكس الفهم الشعبي 
للدين بعيداً عن التراجم النصية. 
4- حوار الخبراء: حوار علماء اللاهوت وفلسفة المعتقدات الدينية» ويتم بعرض النصوص 
والعقائد» وإيجاد أرضية مشتركة بينها (انظر معهد السلام الأمريكي: 2002: 15-141). 
4- صراع الأديان: 
في حوار أجراه الشاعر والكاتب اللبناني أحمد فرحات» مع الروائي والمفكر أندريه مالروء 
المتخصّص في علم اجتماع الأديان. وعلم نفس الأديان» ووزير الثقافة الأسبق في باريس» في 
(1975م)؛ يقول مالرو: (إِنَ القرن المقبل (يقصد القرن الحادي والعشرين) هو قرن الأديان 
والصراعات فيما بينها». وحين استفسر المحاور عمّا كان يعنيه بكلامه أجابه: «أقصد الأديان» 
بما هي أقنعة سياسية لحروب مصالح الدول الاستعمارية المتشبثة بمصالحها في المناطق 
المستحوذة عليها. وسيستخدم الغرب الاستعماري هذه الترسانة الإيديولوجية كأمضى سلاح بين 
يديه لاحقاً. خصوصاً في الدول الإسلامية» الفقيرة منها والغنية» وكل بلد بحسب ظروفه» أو 
تناقضاته السوسيولوجية» وتكويناته الدينية والإثنية». واستطرد مالرو: «صحيح أن على الإنسان 
ألا يسبق الفكرة» كما يقول الصينيونء لك إثارة الحروب الأهلية باسم الأديان» وحصاد 
مردودها السياسي والاقتصادي من جانب الغرب الاستعماري» ستظل» في مجملهاء هي 
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(الإيديولوجيا الإلهية) الأقوى والأنفذ لديه من أي إيديولوجيا بشرية مصيرهاء بالتأكيد» البهوت 
والخفوت مع الزمن» (انظر: فرحات: 1985م: مجلة الكفاح العربي). 

كان مصطلح صراع الأديان قد صاغه بدهاء المستشرق برنارد لويس» في مقالةٍ جاءت عام 
(1990م) في عدد أيلول/ سبتمبر من المحيط الأطلسي الشهري» تحت عنوان (جذور الغضب 
الإسلامي). 

استنتج هنتنغتون من قوله: «يجب أن يكون واضحاً. الآنء أنّنا نواجه حالة وحركة تتخظى 
بكثير مستوى القضاياء والسياسات» والحكومات التي تتابعهاء وهذا لين اقل دن دام 
حضارات ربّما كان غير منطقي» ولکته» بالتأكيد؛ رد فعل تاريخي لتنافس قديم ضدّ تراثنا 
اليهودي المسيحي» وحاضرنا العلماني» وانتشار كلّ منهما على مستوى العالم» ومن المهمٌ جداً 
أننا من جانبناء لا يجب أن نستثار إلى رد فعل تاريخي» ولا منطقي معادل ضدّ ذلك المنافس». 
وهناك ملاحظات مشابهة في الجانب الإسلامي: الكاتب الصحفي البارز محمد سيد أحمد كان 
يقول» في عام (1994م): «هناك علامات لا تخطتها العين على صدام يتنامى بين الفكر اليهودي 
امس ا الاسلاض :يسن الآن من طط غر إلى الصيد 
شرقاً. كما تنبا مياق مسلم بارز» عام (1992م). بأنْ «المواجهة القادمة خرن ستأتي تحديداً 
من العالم الإسلامي» مع زحف الدول الإسلامية من المغرب إلى باكستان. سيبدأ صراع من 
أجل نظام عالمي جديد» (هنتنغتون: 1999م: 344). 

التقت هذه النبوءة مع ما أعلنه صراحة صموئيل هنتنغتون في كتابه (صدام أو صراع 
الحضارات) (1996م)ء وتلاقت مع كتاب فرنسيس فوكوياما (نهاية التاريخ) (1992م). كل هذه 
المؤشرات كانت تشير بوضوح إلى أن صراع الأديان كان يشتدٌ على حساب حوار الأديان. 

كان هؤلاء الثلاثة (لويس» فوكوياماء هنتنغتون) يشيرون إلى نهاية الحرب الباردة» ويلمحون 
إلى صراع قادم جديد مع الإسلام حضارة وديناًء ولا شكٌ في أن صراع الأديان جزء من صراع 
المحضازائقاء ولكنة الجا الاك سخونة» والذي يرفع درجة الصراع الحضاري إلى الغليان. 

ولا شك في أن صراع الأديان (والطوائف) يملأ التاريخ منذ بداية الحضارات والأديان حتى 
يومنا هذاء وهناك ما يشير إليه كاصطلاح موارب» مثل العنف» والقتلء والتطرّف» والتكفير... 
إلخ. كل هذه المظاهر كانت وجوها لصراع الأديان. 

وتتميّز الأديان (السماوية) أكثر من غيرها باشتداد صراع الأديان الثلاثة» والحروب 
المقدسة؛ والجهاد» والفتوحات خير دليل على ذلك. 

الحروب الدينية ء التي ملأت التاريخ. أكبر شاهد على أن صراع الأديان أعلى بكثير من حوار 
الأديان؛ الأديان تتحاور في الخفاءء عندما تتشكل في بداية تكوينهاء وتعمل على مجموعة من 
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التناصات والاستنساخات بعضها من بعض ٠»‏ لكتها عندما تتكوّن» وتتضح ملامحها العقائدية» فإنها 
سرعان ما تصطدم» وتتصارع مع غيرهاء ولاسيّما تلك التي تناصت» واستنسخت منها. 

يحتاج موضوع صراع الأديان بأشكاله كافة ووجوهه مبحثاً منفرداً؛ لكي نكشف أن (العنف 
المقدس) هو أعلى أشكال العنف. الذي جر الويلات على البشرية» منذ فجرها الحضاري. 
حتى حاضرها المستعر بالصراع. 

نحن. إذاًء أمام ظاهرة حادة الوضوحء وليس المطلوب تلطيفهاء وتجميلهاء ورد الغطاء 
عليها» وحجبها؛ بل المفروض تعريتهاء وتفكيكهاء و ا العلنية والسرية؛ لأنها 
تنتهك المجتمعات والأفراد باسم المقدّس. 

أعقبت محاولات هنتغتون محاولات لرسم صراع الحضارات والأديان» قام بهاء في بداية 
الألفية الثالثة» كل من بول كيندي» إيريك هوبسباوم» كونكوزل براين» روبرت كابلان» وهي 
أكثر نضجا وعمقا. 

افاركيتا eS ha Bae EE CANES E‏ ولف 
ا کن يها في منتصف التسعينيات؛ كان هتاف 09 ماعا ن السعلمين 
ال نما 00 ق بزو ام وغ ال ا ل 
فن ا ی و(9) مع أتباع المسيحية الغربية في 
أفريقية وجنوب شرق آسيا. واحد فقط من هذه الصراعات العنيفة» أو التي كان يمكن أن تكون 
عنيفة» هو ذلك الذي حدث مباشرة بين الكروات والبوسنيين على طول خط التقسيم بين العرب 
والإسلام» (هنتنغتون: 1999م: 343). 

لم تكن غاية هنتنغتون معالجة علمية لمفهومي حوار وصراع الحضارات» والتحذير من 
خطورة غلبة الصراع على الحوار؛ بل كانت غايته أكثر خطورة من ذلك بكثير» فهو يؤكد 
استمرار حرب الغرب مع الشرق» وصراع الحضارات ما هو إلا امتداد للحرب الباردة» فقد 
كانت الدول الاشتراكية تشكل الطرف الآخر في هذا الصراع لنحو نصف قرن. ولكن سقوط 
المنظومة الاشتراكية» ونهاية الحرب الباردة» أوجدت -عند هنتنغتون- بديلا لاستمرار الصراع» 
وإدامته» وكان الإسلام. بشكل خاص ديناء هو العدو الجديد. 

«التداخل والامتزاج» أيضاًء يفاقمان من الخلافات حول حقوق أبناء حضارة ما في دولة 
يسيطر عليها أبناء حضارة أخرى» في الثمانينيات والتسعينيات» انهار» بشدّة» ذلك التسامح 
بالنسبة إلى الآخر في كل من المجتمعات الإسلامية والمسيحية. وهكذاء فإِن أسباب الصراع 
المتجدّد بين الإسلام والغرب توجد في الأسئلة الأساسية للقوة والثقافة. (مَن الفاعل» ومن 
التفعولبة)»' ان "الذي يجب أن نكي :ومن الذي يجب أن يكوك مكرما القضية المركوية 


للسياسة -كما حددها لينين- هي جذر الخلاف بين الإسلام والغرب. إلا أن هناك أيضاًء 
الصراع الإضافي, الذي كان يراه لينين بلا معنى بين صورتين مختلفتين لما هو صواب» وما هو 
خطأء ونتيجة لذلك: من هو المحق» ومن هو المخطئ؟) (هتتنغتون: 1999م: 342). 

خطورة دعوة هنتنغتون أنه يدعو ليس إلى مواجهة الإسلام بقوةٍ فحسب؛ بل إلى إشعال 
الأزمات داخل الإسلام نفسه؛ لكي يلعق جراحه»ء ويتحطم من داخله» وهكذا يبدو هذا الكتاب 
(صدام الحضارات) مثل مانفيستو حرب جديدة كانت تحمل الدعوة لاحتلال أفغانستان والعراق 
من قبل أمريكاء ثم إحراق العالم العربي» بشكل خاص» بموجات الإرهاب» والربيع العربي» 
والقاعدة» وداعش. 

مثلاً كان بارن بوران یری أسباباً عديدة لنشوب حرب مجتمعية باردة بين الغرب والإسلام» 
تقف فيها أوربة على خط المواجهة». هذا التطور له علاقة بالقيم العلمانية مقابل القيم الدينية» له 
علاقة بالخصومة التاريخية بين المسيحية والإسلام؛ وبالغيرة من القوة الغربية» وبالاستياء من 
السيطرة الغربية الناجمة عن بنية الشرق الأوسط السياسية بعد زوال الاستعمارء وبالشعور 
بالمرارة والامتهان نتيجة المقارنة البغيضة بين إنجازات الحضارتين الإسلامية والغربية في القرنين 
الأخيرين. كما لاحظء بالإضافة إلى ذلك أن حرباً مجتمعية باردة مع الإسلام سوف تساعد 
على تقوية الهوية الأوربية بشكل عام» في وقت حاسم بالنسبة إلى الوحدة الأوربية. ومن هنا : 
«قد يكون هناك مجتمع في الغرب مستعدٌ. ليس لدعم حرب مجتمعية باردة فحسب مع الإسلام» 
بل لتبني سياسات تشجع عليها» (هنتنغتون: 1999م: 344). 

لا بد من تأكيد أن صراع الأديان» بالمعنى الدقيق للكلمة» يختلط اليوم» مع صراع 
الثقافات والحضارات» وقد وصلت البشرية إلى مستوى من الفهم يمكن معها أن تجد الوسائى 
الكفيلة بعدم نشوب هذا الصراع بمعالجات اقتصادية» وثقافية» واجتماعية تكفل للإنسان 
الحرية» والعيش الكريم. ولا شك في أن معالجات أزمات الاقتصاد. والحروب العرقية» 
والفقرء والأمية» ستمهّد الطريق لهذا الأمر. 
5- الدين والحب: (تماهي المقدس مع الإيروسي): 

جوهر الدين هو الحب» لكنّ هذا الحب يكتنفه الخوف. أو أنه يكون بدافع الخوف من 
الله أو الخوف من الموت» فهو حب سلبئٌ. وفرقه عن الإيجابي» الذي هو جوهر الإيروس› 
أله خالٍ من التماس المباشرء وأن العنصر الفاعل فيه هو الإنسان لا الله؛ لأن الإنسان الفرد هو 
الى سن بال ويمازسة: امنا الرغاية اااي فى شام لكل ال 

يوضح الشكل التالي الفرق بين الحب/ الجنس والدين» ويضعهما وجهين متضادين يمثلان 
الحياة والموت: 
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الحب الإيجابي: الجنسي الحب السلبي: الدين 
المشاركة الخوف 
نزوة الإيروس (الحياة) نزوة الثناتوس (الموت) 
طاقة الليبيدو طاقة التود 
Tod (Todestrieb) Libido‏ 
غريزة_ الجنس/ الحب/ النماء/ الخلق غريزة الموت/ الهدم/ العودة/ التكرار 
الماترياركية (الأمومية) الباترياركية (الأبوية) 
الإيروس اللوغوس 


الجنس حب إيجابي دافعه المشاركة مع الآخرء وتبادل الحب مشترك بينهماء وتؤدّي نزوة 
ایرو .الحا وة طافة الليسدى» حمست وة فين غريرة الخ والحيثه بو الما 
والخلق» ويعكس الجانب الماترياركي (الأمومي) الإيروسي. 

الدين حب سلبي دافعه الخوف من الله والعالم الآخرء ومن الموت والانفعال فيه من جانب 
الإنسان فحسب» وتؤدى نزوة الثناتوس (الموت) بقوّة طاقة التود (100) (بالألمانية 
100651160 )». حسب فرويد اشا فهو غريزة الموت. والهدم» والعودة. والتكرار» ويعكس 
الجانب الباترياركي (الأبوي) اللوغوس. 

قادن السنتن والدية' لبس هاا لأ هناك تاها بين السب والمقلسن: وهو 
تلاقح الجنس والمقدس» ما يجعل الحب يصل إلى ذروة أخرى يمكن أن نصفها ب (ما بعد 
اللذة). 

يصفه فرويد» في كتابه (ما فوق مبداً اللذة)» بطريقة أخرى» فهو يسمّيه مبدأ (إجبار 
التكرار)» حيث يلجأ الإنسان إلى تكرار الألم» الذي شهده في طفولته دائماًء بصيغ جديدة في 
كبره» كالشكوى الدائمة من جحود الآخرين له» أو هجرهم له (وقد عانى في طفولته من هجر 
أمه. أو عدم العناية من والديه)» وسيكون ملتذاً بتكرار الألم بطرائق متعددة. هذا التكرار 
الإجباري هو ما يسمّيه فرويد (ما فوق اللذة). 

والحقيقة أنه يختلف عن مفهومنا عن (ما بعد اللذة)» الذي يعني التماهي بين الحب 
الإيجابي والسلبي» واختلاط المقدس بالحب» هو نوع من العشق الإلهي» ولكنه يحصل بين 
شخصين يتعذر لقاؤهما في الغالب. 
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يجسد ما بعد اللذة (006)© 0/6]8) العمق الروحى للحب والجنس» ويرتقى بهما إلى 
التسامي الأبعد» الذي يبدو وكأنه ذو طابع إلهي. ٠‏ 

كان الرومانسيون أول من كرّس تقديس الحب» وجعله الهدف الأعلى للبشرية» لكن شوبنهاور 
وقف ضذهم بوضوح› مدّعياً أن الحب الرومانسي مجرّد شكل مقنع لتجلي الغريزة الجنسية» وقد 
قادته نزعته التشاؤمية إلى وصف الرغبة والحب بالعمليات الفيزيولجية البيولوجية البسيطة. 

كان فرويد يرى أله لا وجود للحب أساساًء وكل ما هو موجود في الحقيقة الدافع الجنسي, 
أو الجنس» والحب هو ستار لإخفاء الجنس فحسب. ويرى فرويد أن الآلية» التي يشتغل بها 
الحب» هي في عملية التوازن بين مكونات النفس الثلاثة» وهي (الهوء الأنا العلياء الأنا)» 
والحب يعمل على ربط الهو (مخزن الغرائز والمكبوتات».» بالأنا العليا (مخزن الأوامرء 
والنواهي» والقيم الاجتماعية المثالية العليا)» فيحصل نوع من التوازن يغذي الأنا (شخصية 
الفرد كما هي)» وتبدو مشبعة سعيدة» الحب» إذاًء ميكانيزم شغَّال دائماً لحفظ التوازن بين 
المكونات النفسية. 


أما كارل غوستاف يونغ» فيربط الحبّ عند الرجل بالأنيما (وهي المرأة» التي في داخل 
الرجل» وتسمّى القرينة)» والحب عند المرأة بالأنيموس (وهو الرجل» الذي في داخل المرأة 
ويسمى القرين)» وغالباً ما يكتشف وجودها عند الرجل» والمرأة في النصف الثاني من العمر. 
تعمل الأنيما على التجسّد في امرأة محدّدة» وتظهر هذه المرأة مغوية حادة تنتزع الرجل من 
انشغالاته الأخرى» وتضعه في سعير الحب والرغبة» وهذا ما يفعله الأنيموس بالمرأة» أيضا. 
ولكنّ يونغ يرى أن هذه الإسقاطات (الأنيما داخل الرجل تسقط على امرأة خارجهء أو 
الأنيموس داخل المرأة تسقط على رجل خارجها) لا تعكس الحقيقة» ولذلك تنشب الصراعات 
بين الرجل والمرأة» وربما يتبع هذه الصراعات تحرّرٌ الرجل والمرأة من الأقنعة الداخلية» التي 
تقبع في لا شعورهماء ويسمي عملية التحرّر هذه: التفردن (1010108/1519أ2)190 التي تحقق ذاته» 
وتحررها من أغلفة القناع المزيفة» ومن القوة الإيحائية للصور اللاشعورية المنبثقة من الأنيما 
والأنيموس». وهي المرحلة الناضجة الأخيرة للإنسان (انظر: يونغ : 1997م: 146-120). 

أمَا (أريك فروم)ء فينحو منحيّ آخرء ويذهب بعيداً» حين يرى أن الحب هو (الحاجة إلى 
الانتماء)» فالإنسان» بعد أن انفصل عن مملكة الحيوان والطبيعة» وجد نفسه في العراء» وفي 
المتاهة» وكان بحاجة إلى أن يقيم علاقة جديدة خاصة به تعيد توازنه» وتجعله يشعر بالأمان. 
فكان الحب» الذي يرى فروم أنه الرغبة للاندماج مع الآخرء وهو القوة التي تبقي الجنس 
البشري متماسكاًء وتحافظ على الأسرة والقبيلة والمجتمع. أما الفشل في تحقيق هذا الحب. 
وهذا الاندماج» فيعني الجنون» والدمار للذات» ودمار الآخرين. 
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«الشكل الديني للحب. الذي يسمّى حب الله» هو حبّ غير مختلف. إذا ما تحدثنا من 
الناحية السايكولوجية. إِنّه حب ينشأ من الحاجة إلى قهر الانفصال» وتحقيق الوحدة. وفي 
الحقيقة نحت الله له صفات مختلفة عديدة» وجوانب مختلفة عديدة عمًا لحب الإنسان» وإلى 
حد كبير نجد الاختلافات نفسها في كل الأديان المؤلّهة. سواء كانت تؤله آلهة عدة أم إلها 
واحداً» بُعدٌ الله أعلى قيمة» يُعَذٌ الخير الأقصى المرغوب» ومن نَم يتوقف المعنى الخاص لله 
على الخير الأقصى المرغوب بالنسبة إلى الشخص؛ لهذا يجب أن يبدأ إدراك مفهوم الله بتحليل 
لطابع بناء الشخص الذي يعبد الله» (فروم: 2000م: 60-59). 

يتقصى فروم حب الله » ويجده لصيقاً بالإنسان» وأمراً لا بد منه يوجد في الطبيعة الإنسانية, 
أولاً وهو ضروري لهاء ويحاول هذا الحب أن يخفّف من وطأة الدين» وصيغته الذكورية لله 


يحاول أن ينزع عن الدين بعد تاريخه الدامي في التضاد مع الحب. 
يمكنئنا أن ترسم » بعد كل هذاء دورة كونية للحب تتمثّل أشكاله العامة وتدلّنا بوضوح على 
طبيعته» وأشكاله الكبرى» كما يأتي : 


الإرادة (الرغبة) (اااW)‏ 
التكرار (Representism)‏ 5< اللذة/ الألم 


الثناتوس (100) 1 . |الخوف . | الدين 8 


لا تكفٌ طاقة الحب عن التعالي» وقد تصل الى المستوى المقدس› لكنْ خطورتها تكون 
عندما ترتبط بالخوف والإيديولوجياء فهي تتحوّل» من خلالهماء إلى نوع من الدين» ولاسيما 


«فنحن لا نكف دون حتى أن نعي ذلك» عن وضع قيم متعالية على الوجود. قيم قد 
تستحقّء على الأكثرء المخاطرة بالموت من أجلها. والحب» بطبيعة الحال» هو أقواهاء 
وأوضحهاء ليس لأنّها تتجسد في العلاقة بأشخاص آخرين وحسبء وإِنّما لأنّها تحرّكء أيضاًء 
كل الأنظمة الأخرى»ء من الحقّ إلى الأخلاق مروراً بالفن» والثقافة» والعلم. إِنّه يمكننا أن 
مج كاننا. كتياه و وكيا أرقا ."أن تنمت و ان أي ا فسن یی 
في مجتمعات هادئة» ومسالمةء تغذيها إيديولوجيات حيوية تنزع إلى جعلنا نعتقد بأن المخاطرة 
شر مطلق» (فيري: 2002م: 202 - 203). 
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في المجتمعات الغربية» بدأت تنتشر بشكل ملحوظ نزعات التساوي بين الرجل والمرأةء 
لكنّ ذلك لم يكن حاسماًء ويمكن للمرأة خلق مجالها المقدس اللاديني في وجه المجال 
المقدس الديني» الذي صنعه الرجل طيلة آلاف من السنوات. 

«إِنْ القدسية» باعتبارها جزءاً من العالم الرمزي للمرأة» هي ما نحتاج إليه لكي نكون أحراراً 
مستقلات ذوات سيادة». ولكنٌ هذا المقدس ليس (كائنا غير عادي شديد القوة في ساحة خارج 
حدود الزمن)» ولا هو (الحضور الكامل) ولا (الغياب الكامل). ولكنّه جزء من عملية ذاتية 
المرأة» يعايش من خلاله العالم الرمزي للمرأة» وكذلك سيكتشفن» ويؤكدن» ويحققن أهدافاً 
محددة» (ناي: 2003م: 3). 

المجال المقدس الجديد للمرأة لن يكون مشحوناً بالخوف؛ بل بالرموزء تلك الرموز التي 
کسه عا سن الوت و الان 

«على المرأة» من أجل خلق عالم رمزي يتمحور حولهاء أن تمرّق هذا العالم الرمزي 
للرجل عن طريق استبدال البنيات الذكورية بعالم جديد خيالي... مبنيّ على طرق جديدة للفهمء 
وللإبداع؛ تمكن المرأة من أن تكون بذاتها امرأة'. يتحقق ذلك من خلال فكرة (المقدس). لا 
يضم العالم الرمزي اللغة والثقافة فحسب» ولكن يضم أيضاء الدين الذي وصفته إيريغاراي 
بأنه ك: (مسمار في عجلة العالم الرمزي الغربي). يتحقق العالم الرمزي للنساء عن طريق تحويل 
الدين» وليس رفضه» (ناي: 2003م: 142). 

من خلال ما تحدثنا عنه من تكوين المقدس فى البنية الدينية» سنجد أن الترادف بين 
المقدس والموت/ الخوف/ الدمار» هو ما يجعلا سات شحنته» وسيكون الجنس عامل تعميق 
لكل هذا. الموت والجس:هما ما 'يشكل أغوارالمقدّسن». سواء كان دينيا أم دنيوياً. 

«هكذا يبدو المقدس. إنه ينبعث من ظلمات عالم الجنس» والموت» لكنه مبدأ الحياة 
الأساسي» ومصدر كل فاعلية. المقدس قوة متأهبة للانقضاض يصعب عزلهاء قوة مساوية لذاتها 
على الدوام» يتعادل فيها الخطر والضرورة. أمّا الغرض من الطقوسء فهو الإمساك بهاء 
وترويضهاء والسير بها في المسالك التي تعود على البشر بالخير» وتلطيف حذتها المفرطة» عند 
الحاجة. وما الدين في هذه المرحلة إلا تنظيم لتلك الطاقة الكهربائية الجبارة» وغير المنظورة» 
التي توجب على الإنسان احترامهاء وتهيب به للاستحواذ عليهاء في آن» (كايوا: 2010م: 216). 

لماذا يرتعش المؤنثون خوفا؟ لماذا يبكون؟ ولماذا يشعرون بالحنين إلى القادم الأجلت؟ 
ولماذا يشوب كل هذا حب طافح؟ تلك هي تجليات التماهي بين الحب والدين. 

«كان القديس أوغسطين, إذا وقف في حضرة الألوهة» يستشعر رعشة خوف في أوصالهء 
ويجتاحه توق عارم إلى الحب» وقد عبّر عن ذلك بقوله : (إِني أرتعش هلعاًء وأضطرم حبًاً)» 
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لكنه ما لبث أن انثنى» موضحاً أن جزعه هذا ناجم عن وعيه الفارق المطلقء الذي يفصل كيانه 
عن كيان المقدس» في حين أن ولهه متأثٌ من شعوره بتماثلهما العميق. ولا يزال علم اللاهوت 
يحتفظ بهذا الوجه المزدوج للألوهة» بتبينه فيها عنصرين: مروّع وآسرء أو -على حد تعبير 
رودولف أوتو (080 0017ا8)- مخيف ومبهر» (كايوا : 2010م: 59). 
6- الدين والديمقراطية: 

الثيوقراطية هي حكم الدين (أو رجال الدين)» والديمقراطية هي حكم الشعب» والمقارنة 
بينهما كبيرة وواضحةء ولا تحتاج إلى أدلة» فقد رزحت شعوب العالم» في التاريخ الوسيط› 
تحت أبشع أنواع الحكم الثيوقراطي. 

الديمقراطية بدأت» رسمياًء في أثيناء خلال القرن الخامس قبل الميلاد» لكنّ عصر الأنوار 
a‏ نري وديا وك E‏ شرن كويها انيد 
في التاريخ الحديث إلا بعد الحرب العالمية الثانية» حيث انتهى عصر التعصب الديني والقومي 
نهائياً في الغرب» وأشرق عصر الديمقراطية. 

المشكلة تبقى في العالم الآخر المحيط بالعالم الغربي شرقاً وغرباًء حيث نجد الأنظمة 
القومية الشمولية والثيوقراطية» وهي تستعبد الشعوب» وتكمّم الأفواه مرةً باسم الدين» وأخرى 
باسم الأمة. 

أصبحت مهمة تكريس المجتمع المدني مرادفة لشيوع الديمقراطية» ونجاح تطبيقها متلازم 
مع الليبرالية» لكي لا يضيع حق الفرد تحت جناح الجماعة. 

الاكتشاف الساحر للعصر الحديث هو أن مجتمعات الدول. التي نحنٌ فيهاء مجتمعات 
متعددة الثقافات» ولا يمكن حصرها فى ثقافة شمولية واحدة مهما حاولنا ذلك حتى لو كان 
ذلك الدين» أو تلك الطاتمة TE‏ الم لكنه ينهل من مسارب سرّية كثيرة» 
ثقافات أخرى تجعله متعدداً. ' 

إن جدل الهوية والدين أصبح مهيمناً» اليوم» في كل العالم» على خيارات انتقاء المستقبل 
الذي نريده. وهكذا تحوّلت الحضارات والأديان إلى دول وطنية» ولم تعد تلك الذكرى الرمادية 
إلا من صدى الماضي» وحتى ونحن نتحدث عن الحضارة الغربية» يبرز هذا المفصل الحقيقي 
بين حفيازة تتحضى دولا ولا بد لها من الأغتراف بذلك: 

لا نريد الربط المطلق بين العلمانية والديمقراطية من جهة» والدين والاستبداد من ناحية 
أخرى» لكننا نميل إلى جنوح الديمقراطية نحو أفق أوسع في المجتمع العلماني» وتعثرها في 
المجتمع الديني» ويرى بعضهم: 
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«أنْ العلمانية أنشأت الدين» أو الأديان عامة» تخضع لملابسات التجربة التاريخية الحيّةء 
وحاجات الشعوب» ومختزناتها الفكرية والرمزية ؛ إذ يمكن للدين أن يلتقي مع الاستبداد في 
ظروفي وأوضاع معينة» كما يمكنه أن يكون قوة مقارعة للاستبداد والمستبدين في أوضاع 
مغايرة» ما بجعلا من التعسف الحديث عن دين استبدادي بإطلاق» أن كان هذا الدين. كما 
يمكن للعلمانية أن تتلبس بالاستبداد والإكراه في مواطن وظروف محددةء وقد تكون قرينة 
للانفتاح» والسماحة» والاعتدال في أوضاع أخرى» ومجتمعات مغايرة» بما يجعل من الاعتباط 
مزاوجة العلمانية بالديمقراطية» أو التسامح؛ بل إن الدين الواحد والعلمانية الواحدة يمكنهما أن 
يخضعا لحركة تجاذب واستقطاب بين قوى سياسية واجتماعية مختلفة. كما يمكن أن يخضعا 
لفاعليات تأويلية متباينة» (عبد السلام: 2011م: 215). 

لكنّ هذا التعميم» أو تبادل الأدوار» يجب أن يربط بماضوية الدين المركزية الاستبداديةء 
وبانفتاح الديمقراطية على الليبرالية» والمهمات الاجتماعية المنفتحة القادمة» وهكذا نجد أن 
الديمقراطية والدين يمضيان في النهاية في طريقين مختلفين» لاسيما أننا ندرك أن الديمقراطية 
آليات ومناهج تطبّق. بينما الدين عقيدة إيديولوجية مقدسة. 

الديمقراطية» بمعناها العميق» تبني المؤسسات الضامنة لحق الناس في إبداء رأيهم اء 
السلطةء وانتخاب من يريدون» على الرغم من تحفظنا على طبيعة المجتمعات» التي تنمو فيها 
الديمقراطية» فالمجتمعات المتنورة تحيي الديمقراطية» وتجعلها مزدهرة من أجل بناء 
مجتمعاتهاء والمجتمعات المنغلقة قد تقتل الديمقراطية» وتأتي بحكومات تشبهها تدمر ما كان 
يجب أن تكون عليه. 

الديمقراطية تؤسس مكانها خارج الدين» ولكنها تحتضن كل الأديان في مساواة وعدلء 
وتضمن لها حرية الممارسةء والنمو وفق القانون. «إن الخروج من الدين لا يعني التخلي عن 
المعتقد الديني» وإنما الخروج من عالم يكون الدين فيهء بحد ذاته» منظما بنيوياء يوجه الشكل 
السياسي للمجتمعات» ويعيّن البنية الاقتصادية للرباط الاجتماعي. وهذه القضية تندرج» إذاء في 
إطار يتناقض مع فهم الظاهرة الدينية من منطق البنية الفوقية. فالمجتمعات الخارجة على الدين 
هي. بالتحديد» المجتمعات. التي يمكن فيها اعتبار العالم الديني بنية فوقية» بالمقارنة مع بنية 
تحتية تعمل في غيابه على نحو ما تام» وهذا خطأء بيد أن خداع النظر ملازم لبنية المجتمعات 
الحديثة. 


دفي 00 في المجتمعات 0 سبقت هذا الحدث» بشکل اي جزم لا ابعر 


الأديان فيه » ا شكل 06 0 عاض لم تعد yT‏ ا 
2007م: 27(. 
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وهكذا تكون المنطقة الدنيوية (العلمانية)» التي يحددها الخروج من الدين» باعتباره الحل 
المتاح لإقامة عدلٍ غير مؤدلج يكون هو الوضع الطبيعي لحياة تتداولها قوانين الحياة. 

إن الخروج من الدين» على أبعد تقديرء هو تحويل العنصر الديني القديم إلى عنصر آخر 
غير الدين. وهذا هو السبب» الذي من أجله أطعن في مختلف أنواع (العلمنة) و(الدنيوة). إنهما 
لا تأخذان بالحسبان المؤدّى النهائي للسياق. ويجب التنبّه إلى أن هذين المفهومين من أصل 
كيو امايق ذا قتيون ها وذ ا N‏ مده ار لكي ED‏ قطنا د اقيم E‏ 
او كدي وإما إلى ما يخرج عن قوانينها. ويبقى لهما من هذه المرجعية الكنسية 
تقييد خطير للمبدأء وهو أنهما لا ينجحان إلا في الإيحاء باستقلالية بسيطة للعالم البشري تجاه 
النائيز الي العام الى به أن الام يتغلق نما كو كر من ذلك كتير وما هو فر 
ذلك تسانا :الا هي إعادة تأليف العالم البشري بمجمله عن طريق إعادة الاندماج» 
والانصهارء وإعادة التكوين لما يضفي على هذا العالمء خلال آلاف عذّة من السنين» هيئة 
الغيرية الدينية» (غوشيه: 2007م: 31). 

تطور مفهوم ومجال الديمقراطية في العصر الحديث» وتغلغل في أدق تفاصيل الفعاليات 
الاجتماعية» وسعى لأن يحرّر الإنسان» ولاسيما في المجتمعات المتطوّرة التي أنتجته» وتحوّل 
إلى نظام سياسي» واجتماعي» واقتصادي. وثقافي. 

إن أي نظام سياسي واجتماعي اقتصادي يقوم على ثلاثة أركان: 
1- حقوق الإنسان في الحرية والمساواةء وما يتفرع عنهاء كالح في الحريات الديمقراطية» 

والحق في الشغل» وتكافؤ الفرص... إلخ. 
2- دولة المؤسسات» وهي الدولة» التي يقوم كيانها على مؤسسات سياسية ومدنية تعلو على 

الأفراد مهما كانت مراتبهم وانتماءاتهم العرقية» والدينية» والحزبية. 
3- تداول السلطة داخل هذه المؤسسات بين القوى السياسية المتعددة» وذلك على أساس حكم 

الأغلبية مع حفظ حقوق الأقلية» (الجابري: 2006م). 

الديمقراطية ليست ضذ الدين» فهي ترعاه» وتحميه حتى من شروره الداخلية» فهي». 
بميزانها القانوني الدقيق» تمنع الدين من أن يكون ضدّ حرية الإنسان. 

إن علمانية حقوق الإنسان في الفكر الأوربي الحديث لم تكن تعني» لدى فلاسفة هذا الفكرء 
الاستغناء عن الدين كدين؛ بل التحررء فحسب» من سلطة الكنيسة» وطقوسهاء لهذا بنوا 
(معقولية) حقوق الإنسان باعتماد العقل وحده فعلاً... وأزاحوا تقاليد الكنيسة» وسلطاتهاء وأحلوا 
محلها العقل وسلطته» فهل يتناقض هذا الموقف في شيء مع الموقف الإسلامي المؤسس لحقوق 
الإنسان على العقل» والفطرة» والميثاق» والشورىء كما بيتا ذلك في البحثين السابقين؟ وإذاء 
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فالاعتراض على الكيفية» التي حاولنا بها تأصيل حقوق الإنسان في الإسلام» بدعوى (علمانية 
الأساس النظري لتلك الحقوق)» اعتراض مردود؛ لأنه يحمّل مفهوم العلمانية ما لم يكن يحمله 
في فكر فلاسفة أوربة» الذين شيّدوا ذلك الأساس النظري» (الجابري: 2006م: 16). 

بناء المؤسسات الديمقراطية يشتمل على إعادة تأهيل للمؤسسات الدينية» ومنع شكلها 
المحرض والضاغط على حرية الإنسان؛ ولذلك تنبع الديمقراطية من مبدأ الناس جميعاء وليس 
من مبدأ العلمانية» أو التدين» فهذا موجودء وهذا موجود أيضاء وجميعهم يعملون على إظهار 
نشاط المجتمع. 

«نقصدء بذلك. أن التنظيم المؤسساتي والقواعد الشكلية للعيش المشترك تعد نتيجة لتداول 
المواطنين وإرادتهم. وبإمكان هؤلاء المواطنين الإعلان عن موقفهم. والاختيار بموجب قناعاتهم 
الدينيةء إنما على أساس الاعتراف المسبق بأنْ التنظيم السياسي لا يُحدّد سلف بالدين. فالدين» 
بهذا المعنى» ليس أساسياء ولا شائعاء والتنظيم السياسي لا يسبق إرادة المواطنين» ولا يعلو 
عليها؛ لأن قناعاتهم تعد شخصية بالجوهر. كذلك» لا يخضع التنظيم السياسي لغايات دينية : 
فهوء على العكس من ذلك» يجب أن يفهم بطريقةٍ تسمح بتعايش غاياتٍ عدّة مشروعة. بهذا 
المعنىء إن لم يوجد فصل قانوني بين الكنيسة والدولة» فعلى الأقل هناك انفصال» من حيث 
المبدأء بين العامل السياسى» والعامل الدينى» كما هناك ضرورة لأن تكون الدولة حيادية تجاه 
الدين» (غوشيه: 2007م : 32-1(. 1 

الديمقراطيات أظهرت نتائج مدهشة فيما يخص التقاليد المتوارثة للمجتمعات والهويّات 
الإثمية والدينية» فقد منحتها الحرية للظهور ببراعة أكبر من أن تكون داخل الأنظمة الدينية 
الشمولية (لاسيما تلك التي عرفناها في التاريخ الوسيطء. وهذا ما يجعلنا نجزم» ونقول: إن هذه 
الخصوصيات الثقافية تنتعش» وتتفتح في ظل الديمقراطية» شرط لجم نزوعها المركزي 
المتوارث فيهاء وجعلها جوار غيرهاء مثل فسيفساء الطبيعة التي تجمع كل شيء دون تضاد. 

«هناك دخولٌ لا يقاوم لمبادئ الديمقراطية في التقاليدء ومن جهةٍ أخرى تقليص لطموحات 
الديمقراطية: هنا توحّد هاتان الظاهرتان جهودهما لإنتاج صيغةٍ من نظام الحرية لم يسبق لها 
مثيل. كانت التبعية تدرك قديماً كعامل طبيعي وديني يسبق عوامل الربط الاجتماعي» وكانت» من 
نَمَّء ملزمة بُحكم الطبيعة. لذلك» ولكي تكون هذه التبعية منسجمة مع الحرية» وأكثر من ذلك 
لكي يتم تحميلها عبء الحرية الإنسانية» جاءت ضرورة التعامل معها كاصطناع» واعتبارها ثمرة 
تلاقي الإرادات» (غوشيه: 2007م: 106). 

يحصل هذا وسط نمو الهويات الخاصةء التي يكفلها المجتمع المدني (وليس الديني)» 
وترعاها دولة تطبق القوانين». ولاتطبق فلسقتها الخاصة بها. «يمكن القول» هناء إن المجتمع 
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المدني ايتعمم» (يصبح عاماً)» بينما «تتخوصص» الدولة (تصبح خاصة). إلا أن العبارة تصبح 
مغلوطة إذا كانت توحي بشيء مثل التداخل في الحدودء أو السير نحو الغموض. هذه الحركة 
المزدوجة في الانفتاح» والانعكاس» لا تقود إطلاقاً إلى ممائلة الاختلاف بين الأمرين. إِنّها 
تقوم» فحسب» بوصف علاقة التمثيل» التي تقوم بينهما. فالهويات الخاصةء والطوائف الدينية 
تسعى لأن تحصل على الاعتراف العام بها من داخل ذاتهاء ولما هي عليه. ولا يتعلّق الأمرء 
بالنسبة إليهاء بالخروج من دائرة الذات. أو من دائرة الجماعة اللتين يحددانهاء ولا بالتحول إلى 
أحزاب سياسية تتطلع إلى الاهتمام بمصالح الجماعة برمتها» (غوشيه: 2007م: 124). 
7- الإنسان المؤله: 

كان من أهمّ توصلاتنا في بحوث الأديان القديمة» بشكل خاص» أن منظومة الآلهة توازي 
منظومة البشر الأوائل المؤسسين للحضارة» وكان هذا التوازي مغريا يوحي لنا بتبادل العلاقة بين 
البشر والآلهة؛ بل يوحي بأن أصل الآلهة كان من البشرء وهو المربجّح. أو أن البشر انحدروا 
من الالهة. وتشبهوا بهم (مع فقدان الخلودء وقبول الموت)» كما ترويها لنا السرديات المقدسة 
في أساطير وقصص للأنبياء. 

هذه العلاقة هى التى أضفت المعنى على الدين» وأعطته ديمومة لا نظير لها؛ إذ إن جوهر 
الدين هو العلاقة 7 الإنسان والإله» تلك العلاقة» التي تعطي أملاً بالدعم» والقوة» والخلود 
بعد الموت. 

ونرى أن وجه العلاقة هذا يمرّرء أيضاًء في العلاقات الاجتماعية بين الناس» فالإنسان يجد 
في عائلته وقبيلته» وفي مجتمعه الصغيرء دعماً وسنداً وقوة تعطيه الأمل الدائم. وهكذا هو 
الحب» الذي يملأ الأرض؛ لأن فيه شيئا من الدين (العلاقة بين داعم ومدعوم) ليتبادل الحبيبان 
الدور في درجة وجهة الدعم» وكذلك الصداقة وهكذا... 

إن صيرورة التاريخ» التي كشفت أقنعة المقدس» لم تتخلص من هذه الأقنعة لتدمر كلياًء 
وهو ما لا يمكن أن تستطيع فعله؛ بل ألبست الإنسان» هذه المرةء تلك الأقنعة» وجعلت من 
أنسنة المقدس هدفاً من أجل التوازن لسدّ الفراغ المرعب» الذي أحدثته تلك الصيرورة. 

أصبح تأليه الإنساني يدخل حدوداً جديدة في خارطة المقدس المؤنسن» وأهمها تلك التي 
رآها إميل دوركايم في أن الإنسان بدأ يرى أن المجتمع أقوى من الفرد» وهو يضخ فيه قيمه. 
ولذلك يستسلم الفرد لهذه الأوهام والمقدس. الذي تتبناه الجماعة البشرية» ولكن هذا المقدس 
شكل مقتّع من الوعي الجماعي» وسيكشف يونغ أن «آركيتايبات» اللاشعور الجمعي في الفرد 
فى الآلية سارها اد يعمل لون ا او فروية عه الات ا جر ادع 
حل الفرد» وعن عقدة أوديب» التي هي أصل الدين والآلهة. 
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وهكذاء تتحوّل الألوهية الباطنية إلى إنسية متعالية» وتجد هذه الإنسية المتعالية مجالاتها في 
الحب» أولاًء حين يتماهى المقدس مع الحب» والحت أعظم من الدين؛ لأنه ينطلقٌ من رغبة 
إيجابية خلاقة مفتوحةء أمّا الدين» فينطلق من رغبة سلبية مغلقة. 

«وطموحاً إلى (روحية) حقيقية أخيراً؛ لأنها على قاعدة إنسانية اليوم بالذات» تعيد إقامة 
المقولة الديقة لها قوق البحياة اليقوية :عدي افا یر نا و لسن وبع ا له كما كافك قري 
مبادئ اللاهوت الأخلاقي. تعاليات» إذاًء في المحايثة للذات» ولكن مع ذلك تعاليات جذرية 
بالنظر إلى المادية. من هنا يأتي تماثل ثان مع الدين: إن الإنسية المتعالية لا تضع قيما فيما فوق 
الحياة فحسب» وإنما تفعل ذلك دون أن تزعم اللجوء إلى برهنة كفيلة بتأسيس هذه الحركة 
عقلياً. ومعنى هذا أن هذه القيم تحتفظ؛ على الرغم من تجذرها في وعي البشرء أكثر من 
تجذرها في وحي متحكمء بجزء لا مفرٌ منه من الأسرار الملغزة» (فيري: 2002م: 203). 

إِنَّ هذه الإنسية المتعالية (المؤلهة؟) ستّغضب الكثيرين من أساطين الأديان التقليدية؛ لأنّها 
ستسرق دورهم؛ إذ إن أعمال الإنسانية» والخيرء والتكافل» والتضحية؛ ستقدم نموذجاً دنيوياً 
متنافسا مع أعمال الخير الدينية تلك المحفوفة بمنافع إيديولوجية لهذا الدين» أو ذاك. 

«التمائل الثالث مع الدين: أن التعاليات المجسّدة في محايثة وعي ملغز أبداً اسه إلى 
ذاته» (تربط) الكائنات البشرية فيما بينها. وطرح قيم (خارج العالم)» سواء أدرجت في نظام 
العلم» أم الأخلاقية» أو الفنء إِنّما يعرف (تجمعاً) من الأشخاص» بدل أن إدراج القيم (في 
العالم) يفصل بينهم. وإذاًء فالإنسية المتعالية هي إنسية مجردة» بالمعنى الذي للفظء. حينما يتعلق 
الأمر بفهم الإعلان الكبير: أن ليس في الانتماءات الاجتماعية تكمن الحقوق» وإنما هي ملازمة 
لإنسانية الإنسان من حيث هو كذلك» بصرف النظر عن تجذراته الخاصة» (فيري: 2002م: 
5). 

يطرح علينا الحاضر والمستقبل السيرورتين : سيرورة أنسنة الإلهي» وسيرورة تأليه الإنساني» 
وهما يتوازيان أو يتقاطعان سلباً وإيجاباً. لكن السؤال الكبير: كيف يمكن تخفيف الألم 
والوحشة عن الإنسان» وكيف يمكن أن يكون الدين أقل عقائدية» وأكثر روحانية؛ لكي لا تتسع 
الهوة بينه وبين الحياة. 

«إننا نعيش» اليوم» فيما أعتقدء لحظة تلاقي السيرورتين اللتين حاولتُ أن أصفهما في هذا 
الكتاب» سيرورة أنسنة الإلهي. وسيرورة تآليه الإنساني. والحال أن هذا التلاقي نقطة» وهذه 
النقطة» وكيف سيكون الأمرء خلاف ذلكء (غموضا). إِنَّني أفهم جيداً أن هذا اللاتحديد يثير 
الانزعاج لدى الماديين؛ لأن الاعتراف بالتعاليات يقلت من منطق العلم والجينيالوجيا. ولدى 
المسيحيين» بطبيعة الحال» لأنّه يجبرهم على إعادة صياغة معتقداتهم بعبارات تستطيع أخيراً أن 
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تتلاءم مع مبدأ رفض حجج السلطة. ولكن » إذا كان الإلهي ليس من نظام مادي» وإذا كان 
(وجوده) ليس من الزمان والمكان» فإن في قلب البشر تحديدا يجب الآن» تعيينه» وفي هذه 
التعاليات التي يدركون» في أنفسهم. أنها تنتمي إليهم» وتفلت منهم إلى الأبدا (فيري : 
2م 210(. 


8- الأديان والإنترنت والمعلوماتية: 


في حوارٍ أجري مع عالم الأديان السويسري جان فرانسوا مايير» رئيس مرصد الأديان 
«(Religio scope)‏ في مدينة فريبورع السويسرية» والمعني برصد الظاهرة الدينية» وإصدار تقرير 
سنوي عن حركة الأديان في العالمء تحدّث عن تأثير الإنترنت في الأديان: «كل التطورات 

التكنولوجية لها تأثير في الدين. لا أريد أن أضخم فكرة أن (الإنترنت) غيّر من طبيعة الأديان» 

على الرغم من أنه لا يمكنناء على الأقلء أن ننفي أن (الإنترنت) قادر على إحداث تغيرات في 

المظاهر التنظيمية للأديان» من خلال قدرته على خلق قنوات جديدة للاتصالء وفتحه نوافذ 

وقرضا لفاعليق جرلا بحبو إلى مؤسينات: 
الأطروحة السائدةء أيضاًء أن (الإنترنت) يؤدي إلى تفكيك الأديان» ويكسر المراجع الدينية 

التقليدية» ويؤدي إلى الفردنة أو الفردانية... فما رأيك؟ وهل توافق عليها؟ 
هذا يشبر إلى أمرين من وجهة نظرنا : 

1- وجود فضاء ديني - روحي جديد يمكن أن تمارس فيه كلّ مكوّنات الدين الرئيسة من 
معتقدات» وأساطير» وطقوس» وشرائع» وغيرها؛ بل يمكن أن تكون هناك طقومنٌ عملية» 
وهذا قد يؤدي إلى نشوء دور عبادة شبكية مساجد» أو كنائس» أو معابد شبكية تمارس 
الطقوس فيها جماعياً في وقت محدّد. 

2- زيادة مساحة الاتصال بين الأديان في مجاميع مشتركة لكسر العزلة» التي تعاني منها 
الأديان» وانغلاقها على نفسهاء حيث يمكن أن تجد مشتركات للحوار» وتبادل الرأي» 
وال المكدرك: ويمكة» أيضا» السين باجا وو عيادة مشتركة بين الآديان على شكة 
الإنترنت. 
ولكن هل سيكون الإنترنت مؤدياً إلى تفكيك الأديان» ويكسر المراجع الدينية التقليدية» 

ويؤدي إلى الفردية أو الفردانية؟ يسأل المحاور تمّام حسان فيليب جان فرانسوا مايير : 
«هناك بعض الصحّة في هذه الافتراضات» على الرغم من كونها تميل إلى مبالغة واضحة. 

يشجع الإنترنت» بشكل أساسي» على الاتصال الأفقي» بدل الاتصال العمودي» أو الهرمي› 

ثم أي شخص يستطيع الذهاب إلى الإنترنت» والحصول على جمهور؛ حتى الجماعات الصغيرة 
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والهامشية يمكنها بناء واجهة كبيرة» وتحقيق الانتشار... هذا ما حصل» بشكل كبير» عند بداية 
استخدام الإنترنت في العالم العربي» عندما لم تستطع المؤسسات الدينية الرسمية أن تواكب 
سرعة الفاعلين الجدد على الإنترنت. أمّا اليوم» فقد استطاع الكثير منهم مواجهة هذا التحدي. 
قبل ظهور الإنترنت كان هناك خط واضح بين منتجي ومستهلكي الميدياء لكنّ الإنترنت يسمح 
بالتحوّل السريع من مستهلك إلى منتج» وبأقل تكلفة... بطبيعة الحال» هذا لا يتضمن وسائل 
الميديا الثقيلة؛ لذا هناك حدود لهذا الأمرء لكنّ نجاح بعض المدوّنين يوضح كيف يمكن 
للأفراد أن يصبحوا مصدرا للمعلومات والتعاليق» وهو ما يجعل الفروق فى هذه الحالة غير 
واضحة تماماً» (تمّام: 2009م). ١‏ 
التداول الرقمي والفني للأديان» اليوم» واسع الانتشارء وسيزداد توسعاّء وإذا كان لنا أن 
نرصد مظاهر هذا التداول» يكون في الأشكال الآتية: 
1- تداول النصوص المقدسة والدينية» من خلال المواقع» والمقالات» ومن خلال الكتب 
الإلكترونية. 
2- التداول الطقسي هو أداء الطقوس الدينية على النت بشكل ثنائي» أو ثلاثي» أو جماعي. 
3- التداول الفقهي» وهو إصدار وتبويب الفتاوى الجديدة والقديمة من مراكز دينية معتمدة» أو 
غير معتمدة. 
4- التداول الجهادي» وهو تجنيد المتطرفين» والإرهابيين» والدعاة» وغيرهم. 
5- التداول الاقتصادي في جمع المال» الذي يساعد الإرهاب» أو في إحياء الطقوس» أو 
الزكاة. وغير ذلك. 
6 التداول الاستهلاكي» الذي يشتمل على الدعاية لشراء الملابس الدينية» والرحلات الدينيةء 
ومستلزمات الصلاة» وغيرها. 
7- التداول الإعلامي؛ الذي يشتمل على إنتاج الأقراص المدمجة للصلوات» والخطاب» 
والأعمال"الديشية. السلمية» أو الحربية: 
وهناك أشكال أخرى. كل هذه التداولات تضعنا أمام فضاء ديني رقميّ يمكن أن تنتج عنه 
أمور كثيرة في المستقبل. 
السؤال الحاسم هو: هل ستظهر أديان رقمية؟ وكيف ستكون؟ وكيف ستنتشر؟ 
هناك من يؤيّد بقوّة ظهور مثل هذه الأديان خلال زمن قريب قادم. 
يسيطر على المشهد الرقمي الإقليمي» والجهويء بروز ما يمكن تسميته الدين الرقمي› 
فالدين» باعتباره ظاهرة سوسيولوجية» لا يمكن إلا أن يتفاعل مع العصر الرقمي لما يحتوي عليه 
من إمكانيات التحول» حيث عرز من تغلغله في المجتمع بوساطة الإمكانات المتاحة للإنترنت» 
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فأصبحت الشبكة العنكبوتية تحتوي على بث الطمأنينة الافتراضية» التي كانت من وظيفة 
الكنيسة» والمسجده والمعبده فشهد بذلك التدين الرقمي أشكاله الخاصة من الإيمان 
الافتراضي» والجهاد الافتراضي» والتعبد الافتراضي» من أجل الإشباع الحقيقي للسلطة 
الدينية» وهذا ما أكده البابا جون بول الثاني» عندما صرّح بان الكنائس» ومجموعات الإيمان» 
التي ترفض التكيف مع عصر الاتصالات الإلكترونية لن تبقى على قيد الحياة' ". 

مثلما هو مؤكّد جداً لدي أن الإنترنت سيصبح مهماً جداً للأديان» فأنا أعتقدء أيضاً. أنه لن 
يمتد إلى درجة التخلي عن الواقع؛ الناس سيستمرون في التلاقي المباشر. الإنترنت فضاء إضافي 
للأنشطة الدينية» لكنه لن يحتل الفضاءات الموجودة؛ يمكن أن نلاحظ باهتمام أن الأشخاص 
الناشطين والفاعلين على (النت) هم أشخاص ناشطون وفاعلون» أيضاء في السياقات الواقعية 
غير الافتراضية. في حالة النشاطات الدينية القليلة التي لاحظتها. لفت انتباهي أن الناس توّاقون 
إلى الالتقاء المباشر بعد فترة من المشاركة إذا ما أتيحت لهم الفرصة لذلك. لكن ما هو صحيح 
فعلاً أن الإنترنت» اليوم» ظاهرة حديثة» وقد تعلمنا نحن استخدامه كباراً أو في جماعات» 
لكن» ربماء ستتغير بعض الأشياء» عندما يصبح استخدامه يبدأ مع سنوات الطفولة الأولى لدى 
عدد أكبر من الناس» ربّما سيتمٌء حينئذ» استخدامه بطريقة مختلفة عنا. لا أعتقد أن الدين 
سيصبح افتراضياً. ولست قلقاً حيال ذلك. لكني لا أستطيع أن أنفي أن هناك أشكالاً جديدة 
وافتراضية من الأديان هي قيد التشكل. أعتقد أن الشيء نفسه حدث في حالة الكتاب الإلكتروني 
إذا ما أخذنا هذا المثال من مجال آخر؛ مؤكد أن الكتاب الإلكتروني سيستمرّ» لكن ذلك لن 
يعني قطعا نهاية للكتاب المطبوع (تَمَام: 2009م). 


« الميكر وماتية الدينية : 

يفكّر الناس» وسدنة الأديان» في تكثير الميميات الثقافية» وجعلها نتناسل أكثر حفاظاً على 
دينهم» ولكنهم لايفكرون في استعمال هذه الميميات الدينية لتحسين أحوالهم الاجتماعية» وهذا 
ما يجعل الأديان تصل إلى نفق مسدود دائماء فتنهار لتنشأ مغمرة أخرى تحاول حل المعضلة» 
لك التشكلة ذانها کن 

لكن تخيّلوا أن ملايين الناس جميعهم يفكرون» من وقت إلى آخرء حول هذا السؤال» 
ومجموعة المعتقدات التي تؤسّس هذه الإجابة المقبولة بشكل ثابت ك: (تحسين)ء والتي تتطوّر 
لتمتلك ميكرومات أفضل» وأقدر على الانتشار» بشكل أبعد وأوسع» برغ اکر ی خلال 
هذه المنظومات العقائدية المجتمع» وتغزوه» وتتحوّل إلى دين. أي ديانة تشكلت بهذه الطريقة› 


(1) عبد النورء إدريس» سوسيولوجية الأديان الرقمية» موقع مجلة دفاتر الإلكترونية» تاريخ الاقتباس 15/ 1/ 
5 201م : http://cahiersdifference.over-blog.net/pages‏ 


مستقبل الأديان 575 


كفيروس ثقافي (أي: أنها تطوّرت من دون وعي إنساني)» لا تتطوّر تجاه الحقيقة» ولا حتى تجاه 
تحسين حياة أتباعها؛ بل تجاه تطوير ميكرومات فعّالة أكثر. وهذه أهمٌ نقطة في هذا الكتاب: 
عملية التطوّر الميكروماتية ليس القصد منها منفعة» أو مصلحة الأفراد؛ لذا بالنسبة إلى الأديان» 
التي لم يخترعها أفراد بنيّة واعية» لتبدأ كفيروسات عقلية مصمّمة؛ والحالة هذه» أتصوّر أنها 
تنطبق على الديانات كافة على سطح الأرض» فالمنظومات العقائدية غير مضمونة لأن تصلح 
كحقائق يمكن الوثوق بهاء ولا كطرائق جيدة للحياة. إِنّها ببساطة تضمن الاستمرار الذاتي”". 

يبدو أن نبوءة مالرو في طريقها إلى التحقق؛ إذ سيكون القرن الحادي والعشرون قرن الأديان 
بامتياز» ولكنّه؛ أيضاًء قرن الاتصال» والعصر الرقمي بامتيازء أيضاً. ولا شك في أن هذا 
سيؤثر فيه لا من حيث سعة الانتشار والتداول؛ بل من حيث تكوينه. وبناؤه» ووظيفته. 
وتوجّهاته. وبالإضافة إلى هذاء ما زالت آثار علمية الأديان؛ وعولمة الأديان في بداياتها» وهي 
تستمرٌ وتتصاعد بقوّة مع انتشار المعلوماتية. 

«يمكن أن نلاحظ محاولات داخل عدد من الجماعات الدينية لتطوير طقوس دينية على 
الإنترنت: إِنّ هذا يتعدّى مجرّد نشر للمضمون الديني إلى حالات يصلي فيها الناس معا على 
(النت)ء أو تقدّم خدماتهم الدينية الخاصة على الإنترنت مباشرة» وإلا فماذا يعني. مثلاً. أن 
يقوم بعضهم بإنشاء كنيسة افتراضية» ار ا قراضي بي العام الافتراضي» في (سكند 
لايف)؟ هل تشكّل العوالم الافتراضية» أيضاء فضاءات» حيث يمكن توصيل وانتشار الرسالة 
الدينية؟ هل يمكن للناس أن يتحؤّلوا دينيا داخل هذه العوالم الافتراضية؟ هذه عينة فحسب من 
القضايا التي يطرحها وجود الإنترنت... ما يمكنني تأكيده» وأظنّ أني أوضحت. في كتابي (في 
الإنترنت والدين)ء أن الإنترنت أصبح أكثر فأكثر يشكل مفتاحاً لمستقبل الاتصال بالنسبة إلى 
الأديان» وهذا لا يشتمل على الباحثين عن التدين أو المحتاجين روحيا (Spiritual Seekers)‏ 
فحسب؛ بل يشتمل كذلك على الصحفيين» وأيّ شخص يبحث عن معلومة» فيتوجه إلى 
الإنترنت على الأقل في المناطق» حيث يمكن الوصول إلى الإنترنت بسهولة» وهو الشيء الذي 
أصبح متاحاً للجميع الآن؛ الأمر الحاسمء اليوم» يكمن في كيفية تطوير نظام اتصالات يتسم 
بالفعالية» (تمام: 2009م). 
9- ما بعد الدين: 

عصر ما بعد الدين جزء من عصر المابعديات الذي بدأ بما بعد الحداثة» في حدود 
(1945م)» وما زال ينتج فاا دات حذيدة كس 1 نها (ما يعد الدين) زوربما تون اشد 


)0 برودي » رتشاردء ف10 من كتاب فيروس العقل» تر جمة إبراهيم جر کس»› موقع الحوار المتمدنء تاريخ 
الاقباس: 15/ 1/ 2015م. 


576 علم الأديان 


ملامح (ما بعد الدين) التخلي عن المعتقدات الدينية» التي تشكل نوعاً من الدوغما الدينية» التي 
تمنع الحوار والتواصل. والبديل للمعتقدات يكون بالتمسك بالإيمان الروحي» الذي يعيد صياغة 
الدين» ويهذب منه الكثير. 

اللافت للنظر أن تعريف شلايرماخر للدين» فى نهايات القرن الثامن عشرء على أنه «الشعور 
بالعجز المطلق» وقع التخلي عنه» وإهماله تالو العلمية» وسيادة الحداثة» ومبادئ التنويرء 
لاسيما أنْ الإنسان» بعد كلّ القدرة على السيطرة والتحخم» التي حصل عليها في العصر 
الحديث. نتيجة التطور العلمي والتقني» لم يعد بحاجة إلى الدين» وما يتضمنه من مقدس› 
وإيمان. بيد أن انتكاسة مشروع الحداثة» وعودة العقل الغربي على نفسه مفككا بديهياته. 
ومتسائلاً عن صلاحية مبادئه» ومن ثم حلول زمن ما بعد الحداثة» وما أفرزه من حيرة معرفية» 
وارتباك منهجي» وغياب للقيم» وتدنيس للمقدسات» وفراغ أكسيولوجي» كل ذلك أدى إلى 
التفكير في استعادة التجربة الروحانية» وإعادة الاعتبار إلى تعريف شلايرماخر للدين على أنه 
شعور بالتبعية المطلقة» والعجز الإنساني أمام القوى الخارجية. 

عندئذ» ألا ينبغي على الإنسان أن يبحث عن الإبداع الحر» بوصفه الينبوع المتفق للإيمان من 
أجل استعادة زمام المبادرة» ومحاكاة اللامتناهي» والتغلب على تناهيه؟ ثم لماذا قرر شلايرماخر 
أن الهدف من مشروعه الهرمينوطيقي «هو فهم كاتب على نحو أفضل مما فهم هو نفسه»؟ ماذا لو 
كان النص كتاباً منزلاً» والكاتب هو الله؟ هل يعني ذلك أنّ الإنسان غير قادر على معرفة مقاصد 
الشارع في كتابه» وأن التأويل المقاصدي لم يعد له مكانة ضمن المشروع الهرمينوطيقي. قد 
يشجع على الاعتقاد والتدين» ولكنه لا يمثل أقوم المسالك الموصلة إلى الإيمان الحي”''؟ 

وإذا كان الإصلاح الديني للمسيحية» مع ظهور البروتستانتية» قد مهد الطريق للتعددية 
الدينية» فإِنْ من أبرز الذين شخّصوا التطورات اللاهوتية الحديثة هو برونو باور» الذي يمهد بنقد 
المسيحية الطريق لعدم جمود الأنماط التعددية الدينية. 

هناك من يرى أن فترة ما بعد الحداثة محدودة بثلاثين سنة تمتدّ بين (1990-1960م)ء 
وتشتمل على السيميائية» والتفكيكية» والهرمينوطيقاء وتقويض الميتافيزيقا الغربية» والمقولاات 
المركزية المهيمنة على الفكر الغربي» وهي (اللغةء الهوية» الصوت» العقل)» وكانت اليات 
التقويض هي : التفكيك» والتشتيت» والاختلاف» والتغريب» ومن مظاهر ما بعد الحداثة: 
اللانظام؛ اللامركزية» اللامعنى» الفوضىء العدمية» ومن تفاعلها: الانفتاح على الآخر 
اللاغربي» والتناص» وكسر الانغلاق» وأنتربولوجيا الشعوب» والاهتمام بالمدنس» والهامش» 


(1) الخويلدي» زهيرء الحاجة إلى الإيمان في عصر ما بعد الدين» تاريخ الاقتباس: 12/ 1/ 2015» موقع 
إيلاف : http://www.elaph.com/Web‏ 
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والخريب» والمتخيلء والمختلف. وهي» لذلك. تعتني بالأعراق البشريةء والأنوثة» ومرحلة ما 
بعد الاستعمار. 

ما بعد الحداثة هي الضد تماماً من الحداثة؛ وليست امتداداً لهاء وأهمٌ المناهج. التي 
اشتملت على علم الأديان فيما بعد الحداثة. منهج التفكيك» ومنهج الفينومينولوجيا 
الهرمينوطيقية (الظاهراتية التأويلية)» والمنهج الثقافي. 

«يمكن الحديث» فى إطار (ما بعد الحداثة)» عن أربعة منظورات تجاهها: المنظور 
الل الدئ :یری ا الا كه او هك ا أو .لفيا عافن راا 
E E ONS EEE N,‏ 
والمنظور الاستراتيجى النصوصى» الذي يرى أن مقاربة نصوص (ما بعد الحداثة) لا تتقيّد 
بالمعايير المنهجية› a‏ قراءة واحدة؛ بل قراءات منفتحة ومتعددة» (البازعى والرويلى : 
2008م: 143(. ۰ 

وإذ1 كا ولا تق لاف وماد ما E‏ أن ا ا ر نقد 
الأدياك» والناسس لما كن أذ غرف ب (ماتبعد الديق): #التفويض .ثلا »«يحظم مرتكرات 
الدين» كالمقدس» والأسطورة» والقس» عن طربق التفكيك» باعتباره خطابا سائداء ويفضح 
الإيديولوجيات المتخفية فيه» والتي تعمل على تكريس الاستعباد والسلطة. 

وكذلك"التشكيف» الى ر فف المعارف اليتبية عن التيخ»«ويشتةه المومسات الدينية. 
وسلطتها المكتسبة من السلطة المقدسة» وآليات ما بعد الحداثة تفكيك المنظومات الدينية؛ التي 
تشكّلت منذ زمن طويل» وأصبحت سجوناً روحية» وفكرية» وسلوكية. وتعمل ما بعد الحداثة 
على كشف النتاجات الدينية» وهي» بذلك» تحظم أهمّ ركائز الأديان (السماوية)» وهي 
(الوحي». الذي لا يكون له لزوم إذا كانت النصوص المقدسة عبارة عن نصوص أدبية أخذ 
بعضها من بعضها الآخرء ثم لجأ إلى مقدس الوحي لكي يحميها من النقد. وتفكيك التناص. 

أعادت ما بعد الحداثة الاهتمام بالسياق» والنص الموازي» وهي» بذلك. يمكن أن تكشف 
سياقات ومتوازيات النصوص الدينية» بما يوازيها فى الأديان التى سبقتهاء ولاسيما فى الأديان 
القديمة المتعددة الآلهة. 1 ۰ 1 

وكان رائد ما بعد الحداثة جان بودريار ينكر الحقيقة» وهذا ما فعله قبله نيتشهء ويعذانها 
وهماًء ويربطانها بأخطاء اللغةء وهذا يفتح الباب عريضاً لرفض الحقيقة في الأديان» وكشف 
التضخيم والأوهام» التي درجت عليها. 

كل هذه المرتكزات وغيرها ترسم ملامح (ما بعد الدين)» الذي هو جزةٌ من افاق ما بعد 
الحداثة» والذي سيكون مقتصراً على الإيمان دون العقيدة والأساطيرء التي كانت قابلة للتفكيك. 
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ما بعد الحداثة تساوي» أو تدمج» بين المشترك الروحي في الدين والفنون والآداب» 
وهي» بذلك» تطمح إلى (ما فوق الحقيقة)» كما يسميها جان بودريار» ويذكّر بها إيهاب حسن : 
«يمكن أن أبقي التصوّر الروحي لسياق ما بعد الحداثة مفعما بالحيوية في الأدب والفنون 
المختلفة. ومن المؤكّد يمكن أن نعرف تصوّر ما بعد الحداثة ببساطة ضمن الشروط السياسية» 
كحوار مفتوح بين المحلي والعالمي» والهامش والمركزء والأقلية والأغلبية» والجزئي 
والكوني» وكذلك بين المحلي والمحلي» والهامشي والهامشيء, والأقلية والأقلية» وبين عالمية 
الأنواع المختلفة؛ ولكن بشرط ألا ينفجر الحوار المفتوح إلى العنف. وليس لدي علاج للطخة 
العنف الإنساني القديمة» ولكدّني أتساءل حول إمكانية الإفادة من عملية ما بعد الحداثة. هل 
تفنو رضن روا ی ا ا البيئيةء والكوكبية الجديدة» التي سات في النقد 
الهامشي» (الغنوصية الجديدة)؟ أعرف أثناء خلافا للروح» والإحساس بالدهشة الكونية» 
بالوجود» والفناء في الحافة الأوسع» التي نشترك فيها جميعاً. نحتاج إلى أن نطلق سراحنا من 
قبضة العشائرية» وقلق التمركز حول الذات. ليس كل الموسيقا من إبداعنا في هذا العالم» 
(حسن: 2009م: 11). 


0 / 
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قائمة بالمصادر والمراجع 


المراجع العربية: 

1- إبراهيم» إبراهيم مصطفىء الفلسفة الحديثة من ديكارت إلى هيوم دار الوفاء لدنيا الطباعة 
والنشر» الإسكندريةء 2000م. 

2- إبراهيم» نبيلة» الأسطورةء الموسوعة الصغيرة» منشورات وزارة الثقافة والإعلام بخدادء 
9 أم. 

3- أبو زيد. أحمد» الملاحم كتاريخ وثقافة» مجلة عالم الفكرء وزارة الإعلام» الكويت»› 
المجلد 16ء العدد 1» 1985م. 

4- أرفون» هنري» فيورباخ» ترجمة إبراهيم العريس» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 
يروك 81981 

5-اركون. محمد: 

- العلمنة والدين (الإسلام. المسيحية» الغرب). ترجمة هاشم صالح. دار الساقي 
للنشرء بيروت» ط3. 1996م. 

- الفكر الإسلامي قراءة علمية» ترجمة هاشم صالح. مركز الإنماء القومي» بيروت» 
7م. 

6- السود السيدء. الدين والتصور الشعبي للكون (سيناريو الظاهر والباطن في المجتمع 
القروي المصري). ترجمة السيد الأسودء المشروع القومي للترجمة» العدد 760. المجلس 
الأعلى للثقافة. القاهرة. 2005م. 

7- الأشعري (ت 330). أبو الحسن علي بن إسماعيل الأشعري. مقالات الإسلاميين واختلاف 
المصلين. تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد» مكتبة النهضة المصرية» القاهرة» ط1ء 
0ام. 

8- الأعسمء عبد الأميرء تاريخ ابن الريوندي الملحد (نصوص ووثائق من المصادر العربية 
خلال ألف عام)ء منشورات دار الافاق الجديدة» بيروت» 1975م. 
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9- إلياد» مرسيا: 
3 أسطورة العود الأبدي, ترجمة نهاد خياطة. دار طلاس للدراسات والترجمة والنشرء 
دمشق » 7م 
منشورات المنظمة العربية للترجمة» بيروت » ط2. 9م. 
- تاريخ المعتقدات والأفكار الدينيةء ج1 وج 2› ترجمة عبد الهادي عباس » دار دمشق 
للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق» ط2» 2006م. 
5 مظاهر الأسطورة» ترجمة نهاد خياطة» دار كنعان للدراسات والنشر» دمشق» 


1 م. 

- ملامح من الأسطورة» ترجمة حسيب كاسوحة» منشورات وزارة الثقافة السورية» 
دمشق» 1995م . 

0- إيجلتون» تيري» الإرهاب المقدس» ترجمة أسامة إسبرء دار بدايات للطباعة والنشر» 
دمشق» 2007م. 

1- البازعي (سعد)ء والرويلي (ميجان)» دليل الناقد الأدبي» المركز الثقافي العربي؛ بيروت» 
8م. 

2- باقرء طه» مقدمة في تاريخ الحضارات القديمة» ج 1ء دار الوراق للنشر المحدودة» 
لندن» 2009م. 

3- بدج» والاس. آلهة المصريين» ترجمة محمد حسين يونس. مكتبة مدبولي» القاهرة. 
8م 


4- بدرء علي ماسينيون في بغداد (من الاهتداء الصوفي إلى الهداية الكولنيالية)» المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر» بیروت» 2010م. 

5 وىه عبد الحم من تاريخ الإتحاة فى الإسلام» نوا سينا لر القاهرة اط 2: 
MEKE‏ 

6- برجسون» هنري» منبعا الأخلاق والدين» ترجمة د. سامى الدوربيى» د. عبد الله عبد 
الدائمء الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشرء القاهرةء 1971م. 1 

7- بوتيرو» جان» بلاد الرافدين الكتابة - العقل - الآلهة. ترجمة ألبير أبوناء دائرة الشؤون 
الثقافية العامة» بخدادء 1990م. 

8- بوديارد. جانء روح الإرهاب» ترجمة بدر الدين عرودكي. الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» القاهرة» 2010م. 
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بيرت» سيرل» علم النفس الديني» ترجمة سمير عبده» منشورات دار الآفاق الجديدة» 

بيروت › 5 ام. 

تمَّام» حسام» مسار حركة الأديان في العالم» تأثيرات الإنترنت على الدين. والحركات 

الدينية الجديدة» مجلة التسامح» العدد 26 لسنة 2009م. 

تيرنرء براين» علم الاجتماع والإسلام: دراسة نقدية لفكر ماكس فيبر» ترجمة وتحقيق أبو 

بكر أحمد باقادر» دار القلمء بيروت» 1987م. 

الجابري» محمد عابد: 

- بنية العقل العربي» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت». 2009م. 

- الديمقراطية وحقوق الإنسان؛ كتاب في جريدة (اليونسكو)» بيروت. العدد 95ء 
الأربعاء 6 تموزء 2006م. 

جاكوبي» بولاندء علم النفس اليونغي» ترجمة ندرة اليازجي الأهالي للطباعة والنشر 

والتوزيع» دمشق» 1983م. 

الجنابيء ميثم» علم الملل والنحل : تقاليد المقالات والأحكام في ثقافة الإسلام» مؤسسة 

عيبال للدراسات والنشرء (د.م). 1994م. 

الجويني» أبو المعاليء شفاء الغليل في بيان ما وفع في التوراة والإنجيل من التبديل» 

تحقيق الدكتور أحمد حجازي السقاء المكتبة الأزهرية للتراث» القاهرة» ط3, 1989م. 

حاتمء محمد عبد القادر» العولمة ما لها.. وما عليهاء الهيثة المصرية العامة للكتاب». 

القاهرة» 2005م. 

حسن. إيهاب» تجاوز ما بعد الحداثة أو التفاعل المفتوح بين المحلي والعالمي» ترجمة 

محمد سمير عبد السلام» صحيفة الزمان العراقية» صفحة ألف ياءء 13 تشرين الثاني/ 

نوفمبرء 2007م. 

حنفي» حسنء الاغتراب الديني عند فيورباخ» مجلة عالم الفكرء الكويت» العدد 1» 

نيسان - أيار- حزيران/ أبريل - مايو - يونيو» المجلد 15ء 1979م. 

الحينى» محمد جابر عبد العالء فى العقائد والأديان» الهيئة المصرية العامة للتأليف 

واش القاهرة» 1971م. ١‏ 

الخريجي»ء عبد اللهء علم الاجتماع الديني . توزيع رامتان» جدة.ء ط2. 10م. 

الخشاب. أحمدء الاجتماع الديني» مكتبة القاهرة الحديئة» القاهرة» (د.ت). 

خضرء. سناءء النظرية الخلقية عند أبي العلاء المعري بين الفلسفة والدين» دار الوفاء لدنيا 

الطباعة والنشرء الإسكندرية. 1999م. 
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خليفة» فريال حسن» الدين والسياسة في فلسفة الحداثة» مصر العربية للنشر والتوزيع» 

القاهرة» 2005م. 

خلبلء أحمد خليل» سوسيولوجيا الجمهور السياسي الديني في الشرق الأوسط المعاصرء 

المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت» 2005م. 

الخويلدي» زهيرء المصادر الدينية لفلسفة هيدغر الأنطولوجية» مجلة فكر ونقد المعرفة. 

العدد 11. 2008م. 

ددلي» دونالد. ر» حضارة روماء ترجمة جميل يواحيم الذهبي وفاروق فريد. دار نهضة 

مصر للطبع والنشرء القاهرة» 1979م. 

الدملوجي. فاروقء. تاريخ الآلهة. الكتاب الأول. ج3.» (د.ن)ء بغدادء 1954م. 

دولوز» جيل» نيتشه» تعريب أسامة الحاج» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 

والتوزيع» بيروت. 1998م. 

ديشامبس» هوبيرت» الديانات في أفريقية السوداء. ترجمة أحمد صادق حمدي» مراجعة 

محمد عبد الله درازء المركز القومي للترجمةء القاهرة» 2011م. 

ديورانت» ول وايريل» قصة الحضارة. ترجمة الدكتور عبد الحميد يونس» ج1 وج۰7 دار 

الجيل للطباعة والنشر والتوزيع» المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم» تونس. 1988م» 

ودار الجيل» بیروت» 1992م. 

الرازي» أبو بكر محمد بن زكرياء رسائل فلسفية» ج 1» جمعها وصنفها بول كراوس»› 

مطبعة بول باربيه» القاهرة» 1939م. 

رسل» برتراند» الدين والعلم. ترجمة رمسيس عوض. دار الهلال للنشرء القاهرة» 

7م. 

رشيدء فوزي» دراسات الفلك عند العرب» الجزء الأول (فضل البابليين في علم الفلك)ء 

جامعة بخداد» مركز إحياء التراث العلمي العربي» بغداد.» 1987م. 

روثئنء مارغريت. علوم البابليين. ترجمة د. يوسف حبي» دار الرشيد للنشر» بغداد» 

0 م. 

ریکور» بول : 

- صراع التأويلات (دراسات هيرمونيطيقية)» ترجمة الدكتور منذر عياشي» مراجعة 
دكتور جورج زيداني» دار الكتاب الجديد المتحدة» بيروت» 2005م. 

- من النص إلى التأويلء ترجمة محمد باردة وحسان بورقيبة» عين للدراسات والبحوث 
الإنسانية والاجتماعيةء القاهرة» 2001م. 


6- زيعور» علي : 
- الفلسفات الهندية. دار الأندلس للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت» 1983م. 
- تفسيرات الحلم وفلسفات النبوة. دار المناهل للطباعة والنشر» بيروت» 2000م. 
7- ستيس » ولتر : 
- الدين والعقل الحديث» ترجمة أ. د. إمام عبد الفتاح إمام» مكتبة مدبولي» القاهرة» 
8 م. 
- فلسفة هيجل. المجلد الثاني : فلسفة الروح. ترجمة أ. د. إمام عبد الفتاح إمام» دار 
التنوير للطباعة والنشرء بيروت» 983 1م. 
8- السواح» فراس: 
- دين الإنسان» منشورات علاء الدين» دمشق» 2002م. 
- موسوعة تاريخ الأديان, الكتاب الأول (الشعوب البدائية والعصر الحجري).؛ دار 
علاء الدين للنشر والتوزيع والترجمة» دمشق» ط2» 2007م. 
9- شازارء زالمان» تأريخ نقد العهد القديم من أقدم العصور حتى العصر الحديث» ترجمة 
أحمد محمد هويدي» المجلس الأعلى للثقافة؛ القاهرة. 2000م. 
0- شبلء فؤاد أحمد» حكمة الصين» ج1» دار المعارف» مصر- القاهرة» 1968م. 
1- شتراوس» كلود ليفي: 
- الأنثروبولوجيا البنيوية» ج 1ء ترجمة د. مصطفى صالح» مراجعة وجيه أسعده 
منشورات وزارة الثقافة والإرشاد القومي» دمشق. 1977م. 
- الأنشروبولوجيا البنيوية» ج2» ترجمة د. مصطفى صالح» مراجعة وجيه أسعد. 
منشورات وزارة الثقافة والإرشاد القومي» دمشق. 1983م. 
2- الشرقاوي» محمد عبد الله» المختار في الرد على النصارى مع دراسة تحليلية تقويمية لأبي 
عثمان عمرو بن بحر الجاحظ. دار الجيل» مكتبة الزهراءء بيروت) القاهرة» 1991م. 
3- شعراويء عبد المعطي. أساطير إغريقيةء ج1. الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرةء 
2 1م. 

4 الشتناوي». أحمد» التنق بالقيب قديماً وحديفا؛ سلسلة اقرأ (201)ء دار المعارف» مصر - 
القاهرة» (د.ت). 

5- الشهرستاني» أبو الفتح محمد بن عبد الكريم» الملل والنحلء ج1» صححه وعلق عليه 
أحمد فهمي محمد دار الكتب العلمية» بيروت. ط2. 1992م. 

6- شيمل» آنا ماري الأبعاد الصوفية في الإسلام وتأريخ التصوف. ترجمة محمد إسماعيل 
السيد ورضا حامد قطب» منشورات الجمل» كولونيا - بغداد» 2006م. 
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صاحب» دين محمد محمد ميراء تأثير العولمة على دراسة الدين (تحليل وتقييم). مجلة 

كلية الشريعة والدراسات الإسلاميةء العدد 25. قطر» 2007م. 

صالح» عبد المحسن» التنبؤ العلمي ومستقبل الإنسان, منشورات عالم المعرفة» المجلس 

الوطني للثقافة والفنون والآداب. الكويت» 1984م. 

الصباغ» رمضان. الفن والدينء دار الوفاء لدنيا الطباعة والنشرء الإسكندرية»ء 2003م. 

عامود» بدر الدين. علم النفس في القرن العشرين» ج 1ء اتحاد الكتاب العرب» دمشقء 

01مم. 

عبد السلام. رفيق. تفكيك العلمانية في الدين والديمقراطيةء دار المجتهد للنشر 

والتوزيعء بیروت» 2011م. 

عبد الغني» محمد السيد محمدء بعض ملامح الفكر اليوناني القديم؛ المكتب الجامعي 

الحديث» الإسكندرية» 1999م. 

عبد الله عصامء علم تاريخ الأفكارء مركز زايد للتنسيق والمتابعة» أبو ظبي» 2002م. 

عبو» عادل نجم» وعبد المنعم رشاد محمد اليونان والرومان: دراسة في التاريخ 

والحضارة» جامعة الموصل» الموصل»ء 1993م. 

عزيزي. سعيدة. المقدس بين العادة والمعتقدء مجلة الثقافة الشعبيةء العدد 3. المنامة» 

3م. 

عقيل» عقيل حسين» فلسفة مناهج البحث العلمي. مكتبة مدبولي» القاهرة» 1999م. 

العواء عادل» علم الأديان وبنية الفكر الإسلامي» عويدات للنشر والطباعة» سلسلة زدني 

علماء بيروت - باريس. 1977م. 

عوض. رمسيس ٠‏ الإلحاد في الغرب. سينا للنشرء ومؤسسة الانتشار العربي» القاهرة» 

بیروت» 1997م. ۰ ١‏ 

غدنزء أنتوني. علم الاجتماع» ترجمة وتقديم الدكتور فايز الصَُيّاغ» المنظمة العربية 

للترجمة ومؤسسة ترجمان» بيروت» 2005م. 

غليونجي. بول» طب وسحرء المكتبة الثقافيةء القاهرة» (د.ت). 

غوشيه» مارسيل. الدين في الديمقراطية» ترجمة شفيق محسن» المنظمة العربية للترجمة» 

بیروت» 2007م. ٠‏ 

الفاروقي, إسماعيل : 

- أسلمة المعرفة (المبادئ العملية وخطة العمل). ترجمة عبد الوارث سعيدء دار 
البحوث العلمية بالكويت» الكويت» 1983م. 


- أسلمة المعرفةء مجلة المسلم المعاصر. العدد 32. سنة 1982م. 
73- فراي» نورثروب: 
- : الشاهية والخرافة (ؤزاضة في« النفولوجيا الشعرية) + ترجه حا ها ت تورات 
وزارة الثقافة» دمشق› 2 م. 
- نظرية الأساطير في النقد الأدبي» ترجمة حنا عبود. دار المعارف. دمشق. 1987م. 
74- فرحات». أحمد: حوار مع أندريه مالرو عام 975 آم (معاد نشره) ف محلة الكفاح 
العربي اللبنانية» بيروتء آذار/ مارس»› 1985م. 
5- فرومء إريك: 
- الحكايات والأساطير والأحلام. تر جمه صلاح حاتمء دار الحوار للنشر والتوزيع. 
35 الدين والتحليل النفسي ء تر جمة فؤاد کامل ۰ مكتبة غریب ٠»‏ القاهرة. 977 ام 
- فن الحب (بحث في طبيعة الحب وأشكاله), ترجمة مجاهد عبد المنعم مجاهد دار 
العودة. بيروت» 2000م. 
- اللغة المنسيةء ترجمة د. حسن قبيسي » منشورات المركز الثقافي العربي» بيروت» 
2 أم. 
- مهمة فرويد» ترجمة الدكتور صلاح عت ريسي ١‏ المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 
والتوزيع. بيروت» 2002م. 
6- فروید» سيغموند: 
- تفسير الأحلام» ترجمة د. مصطفى صفوان. دار المعارف القاهرةء 1994م. 
2 مستقبل وهم. ترجمة جورج طرابيشي » دار الطليعة للطباعة والنشر» بیروت » ط4 
8 أإم. 
7- فرويليش. ج سس ء ديانات الأرواح الوثنية في أفريقية السوداء. ترجمة يوسف شلب 
الشام» دار المنارة للدراسات والترجمة والنشرء اللاذقية» 8 أم. 
أحمد أبو زيدء الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشرء القاهرةء 1971م. 
9- فيري » لوك الإنسان المؤله أو معنى الحياة. ترجمة محمد هشامء منشورات أفريقية 
الشرق. الدار البيضاء» بيروت» 2 م. 
0- فيورباخ» فردريك» أصل الدين» دراسة وترجمة د. أحمد عبد الحليم عطية» المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر والتوزيع» سيروت» 991 أم. 
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فانصوه»› وجيه» التعددية في فلسفة جون هيك . المرتكزات المعرفية واللاهوتية الدار 

العربية للعلوم ناشرون» والمركز الثقافى العربى› بىروت › 2007م. 

القصيرء أحمدء منهجية علم الاجتماع بين الماركسية والوظيفة والبنيوية» دار الثقافة 

الجديدة. بيروت» ط2 0007م 

قصيرء حيدر عبد الحسين» آراء واصل بن عطاء الكلامية» مجلة دراسات البصرة» السنة 

السابعة. العدد 2.13 البصرة» 2مم. 

كاسيرر» أرشيك: 

- اللغة والأسطورةء ترجمة سعيد الغانمي» هيئة أبوظبي للتراث والثقافة» أبوظبي» 
9م. 

- مدخل إلى فلسفة الحضارة الإنسانية» ترجمة د. إحسان عباس. دار الأندلس» 
سيروت »2 1 1م. 

كامبل» جوزيف. البطل بألف وجه. ترجمه إلى العربية حسن صقرء دار الكلمة للنشر 

والتوزيع › دمشق ۰ 2003م. 

كانطء إمانوئيل» أسس ميتافيزيقيا الأخلاق» ترجمة د. محمد فتحى الشنيطى» دار النهضة 

كايواء روجيه». الإنسان والمقدس. تر جمته سميرة ریشا» ونشرته المنظمة العربية للترجمة. 

مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت » 0م. 

دار مختارات» دمشق » 9 أم. 

الكلام» يوسف» تاريخ وعقائد الكتاب المقدس بين إشكالية التقنين والتقديس. دار 

صفحات للدراسات والنشرء دمشق» 9م 

کوربان» هنري» تاريخ الفلسفة الإسلامية» ترجمة نصير مروة وحسن قبيس. دار عويدات 

للطباعة والنشر› بيروت » ط2. 8 1م. 

کولر» جون» الفكر الشرقي القديم. ترجمة كامل يوسف حسين » مراجعة د. إمام عبد 

الفتاح إمامء سلسلة عالم المعرفة» (199). الكويت» 505 أم. 

كونج (هانس)» وفان إس (جوزيف)» التوحيد والنبوة والقرآن في حوار المسيحية والإسلام 

دراسه د نقديه)» ت حمه تور محمد الشاهد» و سسة ديه ت ب 
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والتوزيع › نىروت »> 4 1م. 


3- كيحلء مصطفى. الأنسنة والتأويل فى فكر محمد أركون. أطروحة دكتوراهء جامعة 
منتوري - قسنطينة» كلية العلوم الإنسانية والعلوم الاجتماعية. قسم القلسفةء قسنطينة. 
(2008-2007م). 
4- لاباتء رينيه» المعتقدات الدينية فى بلاد وادي الرافدينء ترجمة الأب ألبير أبوناء 
والدكتور وليد الجادر» جامعة بغدادء كلية الآداب» قسم الآثار» بغداد.» 1988م. 
5- لالاند أ موسوعة لالاند الفلسفية. ترجمة خليل أحمد خليل» منشورات عويدات» 
6- ليكلرك. جيرار» العولمة الثقافية (الحضارات على المحك)» ترجمة جورج كتورة» دار 
الكتاب الجديد المتحدة» سروت » 4م. 
7- الماجدي. خزعل » مثولوجيا الأردن القديم › منشورات وزارة السياحة والآثار فى الآردنء 
عمان» 1997م. 
8- ماسينيون (لويس)» ومصطفى (عبد الرازق)ء التصوف» ترجمة إبراهيم خورشيد وجماعته» 
دار الكتاب اللبنانى» یروت › 4 1م. 
9- مجموعة من الباحثين»› حوار الحضارات (المعنى ٠‏ الأفكارء التقنيات)» ترجمة سهيل 
فرح» المركز القومي للترجمة» القاهرة. 9 2م. 
0 - محمد» سماح رافع» الفينومونولوجيا عند هوسرلء. دار الشؤون الثقافية» بغدادء 
1 1م. 

1- مستقيم» محمدء مفاهيم أركونية (المشروع النقدي للعقل الإسلامي). دار النايا والشركة 
الجزائرية المحدودة» دمشق - الجزائر» 1913م. 

2- مسلان» ميشال؛ علم الأديان مساهمة في التأسيس» ترجمة عرّ الدين عناية» المركز 
الثقافي العربي» كلمة» بيروت» أبو ظبي» 2009م. 
3 - معهد السلام الأمريكي» حل النزاعات بين الأديان» مركز التعليم والتدريب» 2008م. 
4-الملطى. أبو الحسين محمد بن أحمد بن عبد الرحمن الشافعى» التنبيه والرد على أهل 
الأهواء والبدعء تقديم وتعليق محمد زاهد بن الحسن الكوثري» المكتبة الأزهرية 
للتراث. القاهرة» 1997م. 

5- مونتاغيو» أشلي. البدائية» ترجمة د. محمد عصفور» عالم المعرفةء الكويت» 1982م. 

06 1- مير » لويس » مقدمة في الأنثروبولوجيا الاجتماعبة ترجمة وشرح د. شاكر مصطفى 
سليم » دائرة الشؤون الثقافية العامة» بغداد» 3 1م. 

07 1- ميشيل › دینکن معجم علم الاجتماع. ترجمة ا إحسان محمد الحسن» دار الرشيد 
للنشرء بغداد» 1980م. 
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8- ناي» مالوري» الدين.. الأسس» ترجمة هند عبد الستارء مراجعة جبور سمعان» الشبكة 
العربية للأبحاث والنشرء بيروت» 2003م. 

9- نصر الدين» إبراهيم» العولمة وانعكاساتها على دول العالم الثالث. كتاب العولمة» ندوة 
جمعية الدعوة الإسلامية العالميةء طرابلس. 1998م. 

0- النوبختي» الحسن بن موسى بن الحسن» فرق الشيعةء تحقيق عبد المنعم الحنفي» دار 
الرشاد» القاهرة» 1992م. 

1- النورء أسامة عبد الرحمن» وأبو بكر يوسف شلايء. الاتجاهات النظرية في 
الأنشروبولوجيا 2: مجلة الأنثربولوجيا (أ. كاماني)» العدد 2ء شباط/ فبراير» 2002م. 

2- النوري» قيس الأساطير وعلم الأجناس. جامعة بغداد. بغداد. 1981م. 

3- نيتشهء فردريك : 
- عدو المسيح» ترجمة جورج ميخائيل ديب» دار الحوارء اللاذقيةء 2001م. 
- أفول الأصنام. ترجمة حسان بورقية» ومحمد الناجين» دار أفريقية الشرق» تونس» 

6م. 

4- هنتنغتون. صموئیل» صدام الحضارات (إعادة صنع النظام العالمي الجديد)ء ترجمة 
طلعت الشايب» سطورء بيروت» 1999م. 

5- يتيم» عبد الله عبد الرحمن» المدرسة الأنثروبولوجية الفرنسية: مارسيل موس نموذجاًء 
مجلة الثقافة الشعبية» السنة 2ء المنامة. 2009م. 

6- يونغ» كارل غوستاف» جدلية الأنا واللاوعي» ترجمة نبيل محسن. دار الحوار للنشر 
والتوزيع. اللاذقية» 1997م. 


المصادر والمراجع الأجنبية: 
Albanese, Catherine L: Sons of Fathers (The Civil Religion of American‏ -1 
Revolution) (Washington. D.C), (1977).‏ 


2- Arapura.j.6: Religion as anxiety and Tranquility, An Essay in Comparative 
Phenomonology of the spirit (Mounton and co.Netholuands 1977. 


3- Astruc, Jean: Caonjcture Sur la genese; Introduction et notes de Pierre gilbert 
edition NoesiS Paris Xl, 1999. 


4- Barth, k: The Introduction to the essence of christianity, Huper and Roww 
Publrshers, New York, London, 1957. 


5- Berdyaev, N: the Divine and human, 1948. 


6- Borckway, R.w: “A critigue of the max muller's methodology of the mythology” 
Journal of Dhurama vol.11. No.4 coctober, 1977. 


7- Feurebach, :ع‎ The Essence of Religion, NewYork, 1873. 
8- Frazer, James: The Golden Bought, Macmillion, Londen, 1971. 


9- Hick, John: God and the universe of faiths: Essays in the philosophy of Religions. 
New York, st. Martin's Press, 1961. 


10- Jonas, Hans: The Gnostic Religion, THIRD EDITION, ISBN 0-8070-5801-7 (pbk.) |. 
Gnosticism |. the Unitarian Universalist Association of Congregations. BOSTON, 
2001. 


11- Henninger, J., Wilghelm Schmidt (in: Encyclopedia of Religion, Vol. 14, PP 
Lowwth, k: From Hegel to Nietzche, London, constable, 1965. 


12- Löwith, K: Nietzsche et sa tentative de recuperation de la. Morale, In Nietzsche, 
cahiers de Royaumot, paris, Les Editions de Minuit, 1967. 


13- Muller, M: Lecturs on the science of Languge, 1875. 
14- Sharp, Eric.j: Comparative Religion, A History, Duckwort. London, 1975. 
15- Spencer, Harbert: Principles of sociology, London, 1898. 


16- Wilfred, Smit: The Meaning and End of Religion, Fortress Press, Minneaplois, 
1991. 


17- Weser A. H: S. Freuds und L. Feuerbach: Religion Kritik. In Augural Dissertation, 
Lepzig(1936) 


18- Wernick, Andrew: Auguste Comte and the religion of humanity, Cambridge 
university London, 2005. 


19- Yoder, Don: Toward a Definition of Folk Religion, western Folklore 33, January, 
1974. 


المراجع الشبكية (الإنترنت): 

- د. مء التفسير البيبلي بين الآمس واليوم» بحث في موقع: 8613.000 تاريخ الاقتباس : 
أيلول/ 2014م : .(http://ar.wikipedia.org/wiki)‏ 

7 ياسين سويد. الفيلسوف سبينوزا وقراءة التوراة. موقع حكمة : 
http://www .hekmah.org/portal‏ 


- (إيرمان: 2009: موقع سکربد) 
http://www.alchemylab.com/origins_of_ alchemy.htm: Origins of Alchemy: Esoteric‏ 
Origins Shamanic, Origins A Look at the Cultural Birth of Alchemy by Lynn Osburn.‏ 


- صالحء هاشم متسل إلى العنوير الا وزو : تاريخ الاقتباس: 15/ 12/ 2012م» موقع 
التنوير: 


http://www.arabatheistbroadcasting.com/books/120147025153 
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- عبود» حنّاء النقد الأسطوري والتايبولوجياء تاريخ الاقتباس: 11/ 5/ 2013م» موقع 


http://www.alimbaratur.com/index.php?option = com_content&view = article &i- 
d= 56&ltemid = 1 


- أفييرينوس» ديمتري» نداء الأعماق - مدخل إلى علم النفس المركب» تاريخ الاقتباس 20/ 
1 مه موقع معابر : .Www.maaber.cor‏ 

- الأب سامي حلاق اليسوعي» أزمة منتصف الحياة بحسب عالم النفس كارل غوستاف يونغ» 
تاريخ الاقتباس. 20/ 11 2012م« موقع القديس يوسف : 0180.6010ع ]ع0 ام 5]056. /لالثاللا. 

- ديمتري أفييرينوس : نداء الأعماق - مدخل إلى علم النفس المركب» تاريخ الاقتباس 20/ 
11/ 2م موقع إيلينانيون : .www.elloubnanioun.org‏ 

- مفيد نجم» الأسطورة مرأة اللاوعي» تاريخ الاقتباس: 20/ 11/ 2012م» موقع ملتقى ابن 
خلدون للعلوم والفلسفة والآدب: .www.ebn-khaldoun.com‏ 


- Joseph M. Kitagawa, Essays in the History of Religions by Joachim wach, 
www.religion-online.org 


- Encyclopedia, Collaborative Bosten Ernst Troyltsch, (People.bu.edu) 

- الفاروقي 1982م» مقال أسلمة المعرفة» منشور في موقع إبراهيم رجب: 
http://www.ibrahimragab.com/ismail-18‏ 
wikipedia.org.Burnouf‏ 
www.islamstory.com‏ 

- المزوغي» محمد: نيتشه ونقد الدين» تاريخ الاقتباس: 20/ 12/ 2014م» موقع أوان: 
http://www.alawan.org/article5655.html‏ 

- الخويلدي» زهيرء الحاجة إلى الإيمان في عصر ما بعد الدين» تاريخ الاقتباس: 12/ 1/ 
5 1م موقع إيلاف : .http://www.elaph.com/Web‏ 

- أندراوس. خليل» 2007م» تاريخ الاقتباس: 12/ 5/ 2013م» موقع مركز دراسات 
وأبحاث الماركسية واليسار : .http://www.ahewar.org/lc/default.asp‏ 

- ماكلينء إيان» جنّة التأويل دراسات نظرية» عن كتاب النظرية الأدبية الحديثة» تحرير آن 
جيفرسون» وديفيد روبي» ترجمة خالدة حامد» تاريخ الاقتباس 12/ 5/ 2013م» موقع جهة 
الشعر في الإنترنت» 9مم 
http://www.jehat.com/Jehaat/ar/JanatAltaaweel/drasatnadaryah/eyan.htm‏ 

- أمعضشوء فريد» المنهج السيميائي» تاريخ الاقتباس: 5/ 1/ 2015م» موقع شبكة الأدب 
واللغة : .http://www.aleflam.net/index.php/new-c/65-2010-01-22-09-44-30.html‏ 


جون فرانسوا دورييه. ترجمة محمد ميلادء تاريخ الاقتباس : 26/ 8/ 1م موقع 
موسوعة دهشة : 0215113.0017. /لاللالالا. 

المسيري» عبد الوهاب» موسوعة اليهود واليهودية والصهيونية 5 كلود ليفى شتراوس 
والبنيوية» تاريخ الاقتباس 12/ 5/ 2013م» موقع المسيري: 1.60177أ8|17©55. الاللاللا. 

محمد أندلسي» تاريخ الفلسفة والدين: جاك دريداء تاريخ الاقتباس 2014/12/1م» موقع 
سودارس : 50082655.60177. /لالالالالا. 

مور» إدوارد» الغنوصية: الفلسفة والوحي» تاريخ الاقتياس 2012/120م« موقع معابر : 


.www.maaber.org 


- Hienrich von stietencron: Charisma and canon, htt://Notesonscholarlybooks.blog- 
spot.nl 


محمد حسين أبو العلاء علم الكلام والمجتمع» منظورات معاصرة للمستشرق الألماني 
جوزيف فان إس» تاريخ الاقتباس 8/22/ 2012م» موقع الأهرامالرقمي: 
.digital.ahram.org.egy‏ 

روكالف. بييرء لوي ماسينيون والإسلام» ترجمة عبد الرزاق الأصغرء تاريخ الاقتباس 12/ 
8/ 2 م» موقع جريدة المدى اليومية : .www.almadasupplements.c0M‏ 

- IAHR.e-Bulletin Supplement, www.iahr.dk 2013 

- en.wikipedia.org.Eschatology 

- en.Wikipedea.org/wiki:/Religious Science 

- www.wikipedia.holms 


ديمتري اروم موقع : www.sunoftruth.COM‏ 
الموقع الإلكتروني (أتباع) : www.adherents.c0"‏ 
http://ar.wikipedia.org/wiki‏ - 


ويكسسيديا العلمانية : ar.wikipedia.org‏ 


ماكلي» 2006م» ترجمة غازي مسعود. تاريخ الاقتباس 14/ 1/ 2015م الحوار المتمدن: 
http:/Mwww.ahewar.org/debat/show.art.asp?aid = 68397‏ 

جنتلي» أميليو» الدين السياسي بديل عن الدين» أم أنه دين جديد؟ ترجمة إبراهيم جركس» 
تاريخ الاقتباس 5/1/10 1م برع معابر : http://maaber.50megs.com/‏ 
15506511150010 ويمثل هذا المقال الفصل الأول من كتاب جنتلى 
السياسة كدين ٠ .(Politics as Religi0¬)‏ 
الدين السياسي٠‏ تاريخ الاقتباس 10/ 1/ 2015م» موقع ويكيبيديا : 
http://ar.wikipedia.org/wiki‏ 
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- مقاييس دوکینز» تاريخ الاقتباس 10/ 1/ 2015م. ویکیبیدیا : 
http://ar.wikipedia .org /wiki‏ 
- غولدمان» إيماء فلسفة الإلحادء ترجمة إبراهيم جر کس › تاریخ الاقتباس: 14/ 1/ 2015م 
موقع الحوار المتمدن: 
http://www.ahewar.org/debat{/show.art.asp?aid = 209376‏ 
- وهم الإلهء تاریخ الاقتباس 12/ 1/ 2015م« ويكببيديا : http://ar.Wikipedia.org/wiki‏ 
- عبد النورء إدريس» سوسيولوجية الأديان الرقمية» تاريخ الاقتباس 1/15/ 2015م» موقع 
مجلة دفاتر الإلكترونية : http://cahiersdifference.over-blog.net/pagesS‏ 
- برودي» رتشارد» ف10 من كتاب فيروس العقل› ترجمة إبراهيم ج ركس › تاريخ الاقتباس 
5 / 2015م. موقع الحوار المتمدن. 
- لوفي » مایکل› الماركسية والدين. تر جمة بشير السباعي» موقع شبابيل › 2م : 
www.shababiek.com‏ 
5 صالحء هاشمء ليسنغ والتنوير» موقع الحوار المتمدن. العدد 8 فى 6 / 1م 
عن الشرق الأوسط: www.ahewar.org‏ 
- صالح.ء هاشم» أوغست كونت وتأسيس الحداثة الغربية» موقع تنوير» وموقع الأوان: 
www.alawan.com‏ 
- حبيب» السنوسيء النقد الأسطوري والتايبولوجياء 3 أيار/ مايو» 2007م : 
Almafaza.maktoobblog.com‏ 
- بوتلوي» ياسين (1355106 ,زںهااا8). نظريات علم الاجتماع» أوغست كونت» موقع 
مدونات مكتوب: Boutloui.maktoobb|0g.©C0”‏ 
- موقع المعرفة: 0/0/.2/73613.019//ا إراسموس. 
- فرنسيس بيكونء cinternet encyclopedia of philosophy‏ ترجمة مظفر جاسم محمد» موقع 
مظفر للترجمة : www.mudheffar.com‏ 
- ويكيبيديا 2009 : www.wikipedia.org‏ 
- موقع دراسات وأبحاث الماركسية واليسار : www.ahewar.org‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/List_of_religious_studies_scholars‏ - 
http://en.wikipedia.org/wiki/Religious_ studies‏ - 


مراجع الصور والأشكال 


- مقطع من لوحة ميكائيل أنجلو: 
http://www.google.nl/search?h! = nl&q = michael + angelo&biw = 1680&bih - 3‏ 
- دنجير : علامة أو رمز الإله فى الكتابة المسمارية واللغة السومرية: 
Ur Ill Sumerian cuneiform for An "god/goddess" or "sky"‏ 
http://theresavkennedy.blogspot.nl/2012_05_01_archive.html‏ 


الباب الثاني 
http://www.daytoncitypaper.com/punishment-and-perspective/‏ 
http://www.loonwatch.com/tag/j ust-war-do ctrine/‏ 
The Bench-William Hogarth: http://18thcenturyhistory.com/post215890793/the-bench‏ 
-willilam-hogarth-via‏ 
http://www.myportail.com/actualites-news-web-2-0.php?id = 2848‏ 
http://donstonetech.com/Charts/Academic Gene alogy/StoneAcademicGenealogy.htm‏ 
http://www.utilitarianism.com/thomas-more.html‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/Pietro_Pomponazzi‏ 
http://www.sirbacon.org/fbsplays.htm‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/Michel_de_Montaigne‏ 
http://ar.wikipedia .org/wiki‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/Gottfried_Arnold‏ 
http://www.123people.com/s/charles + blount‏ 
http://fa.wikipedia.org /wiki‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/Jean_Astruc‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/Hermann_Samuel_Reimarus‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/Gotthold_Ephraim_Lessing‏ 
http://evans-experientialism.freewebspace.com/d’holbachO07.htm‏ 
http://arz.wikipedia.org/wiki‏ 
http://en.wikipedia.org/wiki/Benjamin_Constant‏ 
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الباب الثالث 
http://fineartamerica.com/featured/frie drich-max-muller-granger.htm!‏ 
http://www.nyest.hu/renhirek/max-muller-es-a-turani-atok‏ 


http://www.paperbackswap.com/Einleitung-Die-Vergleichende-F riedrich-Max-M-Ller/ 
book/386932192X/ 


http:/lordbassingtonbassington.blogspot.nl/2009/04/numinous-and-moominous.html 
http://www.theosofie.nl/tijdschrift-t/editie-200 7 /februari/boek-periodiek/ 
http://www.amazon.com/Mysticism-East-West-Rudolf-Otto/dp/BOO1FFNG2S 
http://www.ziaristionline.ro/2012/03/1 3/cand-s-a-nascut-cu-adevarat-mircea-eliade 


http://www.abebooks.com/servlet/FrameBase?content = %2Fservlet2FListingDetails 
%3Fshowpic = 1%26stockphoto = 1%26showpicurl = http://isbn.abebooks.com/mz/ 
78/69/0691017778 


http://press.princeton.edu/titles/9022.html 
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«453 .441 .403 340 .228 93 6 
«497 2.491 2.472 2471 2465 464 454 
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باقر» طه: 340. 341 

الباكستان: 512. 557 

الباليوليت الأوسط: 32. 37 

باور» برونو: 245. 498. 499» 576 
باين» توم: 519 

بحايا بن فافوده: 71 

بدج » والس: 439 

البراجماتية: 297. 302 

البرازيل: 309. 391. 509» 512 
البراهمن: 54 

براون» جوزيف إببيس: 308. 399 
براونء رادكليف: 11. 307. 308. 309 
براین » كونكوزل: 560 


الفهرس 


البرجوازية الثورية: 521 

البرديات الهرمسية: 463 

برديائيف» نيكولا: 241 

برغسون» هنري: 2.38 39» 202. 297 

برول» لوسيان ليفى: 9»> 125. 159. 161 2218 
0 221« 290« 438« 478 

البروليتاريا: 132 

بريتشاردء إدوارد إيفانز: 400 

بریتشارد» أنانس: 160 


بريلوم. ناتان سود: 403 


نما رلك 246 

بطليموس الثاني : 70 

البغدادي› عبد القاهر : 7« 274 87« 89« 90 
البكرية : 89 


بلائيوس. ميغيل أسين: 399 

البلاد الإسكندنافية: 167 

بلاد كنعان: 60 

بلاشيرء ريجي: 381 

بلافاتسكى» هيلينا: 2.464 465. 466., 2,467 
8 471« 472 

بلانك» ماكس : 169 

بلاونت» تشارلز: 8» 108» 109 


البلشفية: 515 
بلغاريا: 557 
بلوتوس : 66 


بلومنتال» ديفيد: 439 
بنيامین» ولتر: 525 
بنيوية الأديان: 11ء 307 
البهائية: 496. 508 
بوازء فرانز: 303 

بوبء فرانز: 118» 413 
بوتا» بول أميل : 263 
بوتيروء جان: 484 
بوخارت» لودفيخ : 263 
بودریار» جان: 577. 578 
بوذادارما: 26 
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١150 2.134 .123 255 .54 2.47 26 البوذية:‎ 


2348 2.303 .272 2.253 2.228 211 0 
«439 2424 .410 2390 2.359 2355 0 
«533 .511 2508 2.505 .496 2.464 445 
542 

بوذية زن: 507 

بوران» بارن: 561 

بورتمان» أدولف: 367 

بورجيود. فيليب: 400 

بورخس» خورخي لويس: 151. 154 

بورنوف» إميل لويس: 9> 28. 49ء 121. 210 


211 


بورنوف» إيوجين: 118»› 210 
بوزيندونيوس الأفامي: 66 

بوسلايف. فيودور: 219 

بوسيتء وليام: 270› 386 

بوشام» جوزيف دي: 263 

بولانييء كارل: 524 

بولتمان» رودولف: 350. 351. 399 
بومبوناتزي» بيترو: 8. 100. 101 
بونابرت» نابليون: 247» 250. 275 
بویر» باسكال: 399 

بويشء أوغست: 267 

البيان الشيوعى: 521 

بيتازونى» را 438 

بيتاس الآلهة : 65 

بيتاس العائلة: 64 

بيترزء إف. إي.: 403 

بيتريء فلندرز: 343 

بیرت» سيرل: 175 

بيرتز» إسمار: 396 

بيرس» تشارلز: 301. 302.› 303 


بيرس »> والدو: 202 


بير سيغ » روبرت: 554 
بيرع ء هربرت: 399 


بيرغرء بیتر : 399 
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بيركء جاك: 381 

البيرونى» أبو الريحان: 7. 87. 88. 96 

ع سلفان: 28 

بيك» إي. رويستون: 50 

بيكونء فرانسيس: 8. 101. 103. 378. 500 

بيلاه. روبرت: 520» 524 

بيلي» وليام: 239 

بین» توماس: 517» 519 

التاريخ «العلمي) للأديان: 376 

التاريخ (الديني) للأديان: 376 

التأقلم الكوني المحلي: 528 

تأليه الإنسان: 31. 241. 570» 571 

تأليه الحيوان: 31 

التاوية: 42. 53. 150 228 238: 253« 
45 511 

تايلورء إدوارد: 9. 156. 259» 303 

لتجربة الصوفية: 125. 127» 163 

لتجمّعات الروحية: 32 

لتحكم في سوق الأديان: 532 

لتحليل النفسي السريري: 177 

لتحول الروحى: 232 

لدي ارق 574 

لتراث الروحى الباطنى : 466 

کات ال 340 

لتراث الهرمسى الهيلنستى : 456 

` 450 E تراورد»‎ 

لترجمان» عبد الله: 94 

لترجمة السبعونية : 70 

تركيا: 33. 212. 341. 391. 512 

ترولتشء أرنست: 10. 270. 271. 2.272 2273 
6 438 


تسويق الدين: 532 

التشادة: 557 

تشتشينيا * 557 

تشنىء مارك: 542 

ا إدمون لابياومي: 399 
الع الا تا عشرى: 368 


علم الأديان 


تصدير الدين: 532 

لتصوف الشرقى : 66 

لتصوّف الهندي: 134 

تضليل الجماهير: 522. 523 

لتعبد الافتراضى: 574 

لتعدد الثقافن: 514 

تعددية اللاهوت: 252 

تغيير المنتج الديني: 532 

التفردن: 2196 563 

تفسيرالأحلام: 14. 19ء 177» 205. 2207 
6 487« 491« 585 

التفسير العقلى للقرآن: 76 

كيك الل الغربي الک 916 

تفكيك المقو لات اللاهوتية الإسلامية: 327 

تفكيكية الأديان: 1 315 

لتقاليد الهرمسية: 135 

لتمركز حول الذات: 578 

لتمركز حول الصوت: 316 

لتمركز حول العقل : 316 

لتناسخ : 156 

لتنبؤ الدينى بالغيب: 482 

ار اا 6 178 

لتوتاليتارية الفاشية: 524 

لتوخد الروحى: 455 

عبد الأدنان الال 356 

لتوحيدي. أبو حيان: 6» 83 

لتوراة الماسورية: 70 

تولاند» جون: 109 

تولمین» جوشوا: 404 

توماسنء إينار: 404 

تيار الأرواحية: 156 

التيار الأشعري: 87 

تيار الربوبية: 109 

التيار السلفى : 87 

القاز ا 

تيتيان الآشوري السرياني: 0272 73 


الفهرس 


تيرمرء فرانز: 170 

تیرنر» براين: 581 

تيندال» ماثيو: 517 

الثورة الأمريكية: 519 

الثورة الفرنسية: 144. 2523 546 

الثورة الكوبرنيكية فى اللاهوت: 252 

التينوصوفيا: 4 19 42 123 210« 441 
4 2465 466« 469« 472« 491„ 535 

الثيوغونيا: 242 243 

ثيولوجيا: 2.10 13. 18 52. 2121 230 2234 
1 317 2319 359« 374« 408« 457« 
491 

ثيولوجيا الأديان: 10ء 18ء 234 

الثيولوجيا الإسلامية: 359 

الثيولوجيا اليهودية: 359 

جابر بن حيان: 6. 77. 78ء 490 

الجاحظ: 6. 276. 79ء 80. 81ء 2,83 583 

جامعة السوربون: 12» 2.171 268. 4309 2.315 
7 366. 386. 389 

جانيه. بيير: 193 

جاؤون. سعديا: 70 

جاينا دارما: 26 

الجاينية: 26. 55 

جب. هاملتون: 380 

جرايلنج؛ إنتوني: 239 

جريماس. أ. ج.: 301, 302 

الجزائر: 315. 361. 362» 512. 557 

جزر الأوقيانوس: 235 

جعقر الصادق: 77 

جلازير. ستيفن. دي.: 401 

جماجم حيف: 33 

جماعات كنيسة التوحيد: 535 

جماعة بى إل كيودان: 511 

جماعة و الحيوان: 511 

جماعة روما: 511 

جماعة الصليب الوردي: 466 

جماعة فودون: 511 
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الجمعيات الروحية: 538 

الجمعية الأسترالية لدراسة الدين: 13. 397 
الجمعية الدولية لدراسة تاريخ الأديان: 13» 391 
جمهوريات الاتحاد السوفييتى السابق: 557 
جمهورية التشيك : 00-7 

جمهورية يوغسلافيا السابقة: 557 

جنتلى » إميليو: 514. 524. 591 

2 إثيوبيا: 169. 4170 171 

جنوب أفريقية: 230. 512 

جنوب شرق أسيا: ١.235‏ 560 

جنيبء أرنولد فان: 145» 400 

الجهاد الافتراضى: 574 

الجهمية: 89 : 

الجوزية» ابن القيم: 95 

جوميرشء ريتشارد: 401 

جونكل » هيرمان: 386 

جويس» جيمس: 222 223. 229 
الجوينى. أبو المعالى: 7ء 80» 91ء 581 
ا إوازةة ‏ 500 88 

جيدنز» أنتوني: 401 

جيرارء رينيه: 401 

جیفرسون» توماس : 519 

جیلسون» اتين: 379 

الجيلي٠‏ عبد الكريم : 363 

جيمس» وليم: 9. 29ء 30. 176. 177» 283 
جينسن» تيم 392 


جيوفلس : 45 

الحبشة: 2346 557 

حتی» فيليب: 381 

الت الباردة: 527» 559. 560 

الحرب العالمية الأولى: 144 212 222. 266 
1 309« 362 

الحرب العالمية الثانية: 128ء 129. 152. 170» 
1 264. 284 289غ. 298. 2310 362« 
7 566 

حرب فيتنام: 230 
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حركة الإحياء الإسلامي: 559 
حركة إيطاليا الشابة: 524 
حركة قالون دافا: 511 
الحروب الأهلية: 558 
الحروب الصليبية: 95» 380 


الحزب الشيوعى: 2.244 246 
حزقيال: 423 


حسنء إيهاب: 578 
الحسينية: 89 

الحضارة الإغريقية: 61. 539 
الحضارة الرومانية: 339 


حفريات كوبكلي تبه: 33 

«556 „496 «356 9 EEE 
569 

الحكمة الالهية: 14ء 42ء 210. 2.276 
464« 465« 467« 468 

الحلاج» الحسين بن منصور: 362. 2363 
430 

حماد الراوية: 78 

حوار الأديان: 13 15 20. 21ء 252 
1 393. 394« 556« 2557 559 


حوار التجارب : 558 

حوار الحياة: 558 

حوار الخبراء: 558 

حوار العدالة الاجتماعية: 558 
حوار العمل: 558 

الحياة الرومانية الأخلاقية: 65 
الخبرة الفردية الدينية: 31 
خشيش بن أصرم: 88 

خصخصة الدينى: 531 

الغلفة الميدع 78 

الخوارج: 88. 89ء 90. 93 
الخيمياء الإسلامية القديمة: 490 
الخيمياء الإغريقية القديمة: 490 
الخيمياء السحرية الدينية: 446 
الخيمياء الصينية القديمة: 490 


«568 


31 


014 


»355 


علم الأديان 


الخيمياء العراقية القديمة: 489 
الخيمياء الغربية: 490 

الخيمياء المصرية القديمة: 489 
الخيمياء الهندية القديمة: 489 
داروين»ء تشارلز: 2156 178. 2262 539 
داسغوبتا» سودلراناث: 128 
دافيدسون. ي.: 70 

دافينشىء ليوناردو: 181 

دانتی : 466 

د آرتی: 400 

الدانمارك: 391. 392» 557 
الدراسة العلمية للدين الإسلامي: 374 


ادراش 71 

دريداء جاك: 11. 315 316 317 318› 
9 323« 327 

الدكتاتورية المعاصرة: 515 

دلخي ايك 11 29112832788117 


297„ 298. 379« 440 
دموزي: 259 2215 424 
دنكان» إيزادورا: 222 
دنييت» دانیال: 239 
الدهارما: 54 
الدهرية: 92 
دوتشرء أوليفى: 396 
دوتشمان» كريسنون: 524 
الدورة السببية: 54 
الدورة الكوزمولوجية: 226. 227 
دوركايمء إميل: 9. 28ء 29. 230 45. 46ء 


«307 «306 «303 .147 2.146 2.145 .4 
«480 «444 «433 2432 2400 .326 8 
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الدوغما الدينية: 576 

دوکال» ماك: 446 

دوكينزء ريتشارد: 541. 542. 554 
دونوفان» أوليفر. أو: 524 

دونيجرء ويندي: 400 
دوهمء بيرنارد: 278 386 


الفهرس 


دي بريك» نيقولا كلودي: 263 

دي ساس» سلفستر: 380 

دي شالار: 446 

ديازء آدا ماريا إيزاسى: 401 

الديانات الدارمية: 26 

الديانة الإغريقية: 61 

الديانة البابلية: 55 

الديانة البراهمانية : 54 

الديانة البوذية: 2.54 55 

الديانة الجاينية: 55 

الديانة الجوهرية: 47 

الديانة الزرادشتية: 255 239 

الديانة السيخية: 508 

الديانة الصينية: 47 

الديانة الطبيعية: 46 47 

الديانة الفردية الروحية: 46. 47 

الديانة الفيدية: 54 

الديانة المسيحية: 73ء 2.142 351 

الديانة المطلقة: 46» 47 

الديانة المندائية: 60ء 367 424 427. 2439 
463 

الديانة الوضعية: 143 


ديانه إنانا-ديموزي: 342 

ديانهة تشوندوجيو: 511 

ديانة تينريكيو: 509 

ديانة جوتش : 508 

ديانة راستافاريانيسم: 509 

ديانة کاو دي: 508 

ديانة يابانية: 54 

ديشامبس» هوبير: 12›» 62337 338. 582 

ديكاريت. رينيه: 8» 104. 105. 106. 108غ. 
9 » 249. 293. 579 

ديمقريط. بولوس : 456 

ديمقريطس : 63 

ديموزيل». جورج: 9 2.119 212. 213 214« 
5 2.216 269 


الدين الباليولينى: 335 


607 


O NT 

الدين التقليدي الصينى: 508 

EE 

الدين الرقنى ١‏ 573 

الذي اروا :217465 

الد السومرع :840559 424333 دف 


454 

الدين الشعبى: 15 20. 445» 2446 2,543 
4 545 

الدين الطبيعى: 15ء 110. 123 211. 496ء 
7 518 

الدين الطوطمي : 146 


دين عالمى: 295. 356 

و 

دين العصر الحجري القديم: 335 

دين العصر الحجري النحاسي: 335 

دين العصر الحجري الوسيط: 335 

الدين العلمانى: 514» 525 

الدين الفردي : 31 

دين قبيلة الأورنتا: 145 

دين الكائن الكونى: 536 

الدين الكالكوليئى: 335 

الدين المباشر: 47 

الدين المدنى: 15 496. 514. 2.518 519. 
0 524 525 

الدين المصري: 343. 344. 345 

الدين الميزوليثى: 335 

الدين النيوليش : 335 

الدين الهندوسى : 347 

TET 

ديويء جون: 517 

الذاكرة الجمعية للانسان: 229 

الذاكرة الوطنية الأمريكية: 519 

الرائيلية: 536 

رابطة أرشيف بيانات الأديان: 505 

راتزينغرء جوزيف: 355 

راسل » برتراند: 101» 133. 251 
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الرأسمالية الاستعمارية: 515 

الرافضة: 88. 89 

رایت وليام: 343 

الربوبية الروحانية: 518 

الرحمن» نضل: 533 

الرغفيدا: 54 

الرمزية الخيميائية: 489 

رهفس» ألفرد: 386 

رواء أوليفيه: 403 

لرواقية: 65» 66 

روبسبير» ماكسميليان: 546 

لروح الذاتي: 46. 452 

لروح الموضوعي: 46 

لروحانية: 26 32. 42. 272. 344. 0369 
8 428. 429 454. 488 518 552« 
576 

روسوء جان جاك : 518. 519. 520. 525 

رولنسون» هنري كريزوك: 263 

الرومان: 6. 18ء 47ء 55 64ء 65ء 66« 
9 122 125 129 134 151 172« 
14 213 214 215 216« 217 228« 
3 264 292. 2.339 357« 417« 424« 
444 454„ 455« 456« 563« 584 


رونسيرغ» ارني : 403 

ريترء هيلمرت: 359 

ريتزر» جورج: 534 

ريتشل» ألبريخت: 270. 387 

ریفیه» بول: 160 

ريكورء بول: 582 

ريماروس» هيرمان صموئيل: 8. 111 

ريناك» سالمون: 28 

رينان» أرنست: 296. 2.365 379 

رينلد» أدريانس: 380 

الريوندي» أحمد بن يحيى (الراوندي): 6. 79ء 
0 81 

زاهینر» روبرت جارلس: 439 

الزايرجة: 446 


علم الأديان 


الزرادشتية: 47. 55. 80ء 90. 216. 2239 
367« 457« 509 

الزمان المقدس: 291 

الزنادقة: 78» 89 

زواج تموز: 36 

زوتزء فولكر: 404 

زونكياو: 27 

زيمرء هاينريش روبرت: 404 

زينون: 65 

ساحل العاج: 337» 557 

ساكاس» أمونيوس: 464 

السالمى: 488 

السامافيدا: 54 

سانتانا دارما: 26 

سايكولوجيا الأديان: 9» 2.18 174. 179 

سبّاتوشى» داريوس: 264 

ادن ارات أفيغدور: 340 

سيئسرء هربرت: 9. 228 43. 148. 456 
0 262« 414« 432 

سبون» جان: 263 

سبولغ ١‏ جون شيلبي : 404 

سبير الأفريقى: 119 

كدر ار 8 104. 4.106 111« 118« 
9 353. 2379 589 

ستارك»› رودنى: 403 

ستانلى» ا 2 43 

ا مايكل: 404 

مشن زكري 537 

ستورزوء لويجى: 525 

ستيس » ولتر: 583 

لسحر الاتصالى: 475 

لسحر الأمبوة: 8 476 

لسحر التشابهى: 474 

لجر اااي - 4 475 

ليحر الخارق ١‏ 274 176 

نعم ا 473 

لسحر الديني : 428» 473 


الفهرس 


السحر السلبى: 166 
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سعید» إدوارد: 549 

سعيد» عبد الوارث: 274 

سفرء فؤاد: 340 

السقّاء أحمد حجازي: 91 

سقراط: 61. 99. 320 

سقوط الإمبراطورية البيزنطية: 97 

سقوط الدولة الأندلسية: 97 

سقوط الشيوعية: 556 

سلطان عنان بن داود: 70 

السلطة الأبوية: 181 

سلمان الفارسي: 362. 364 

سليمان بن جبيرول: 71 

سمث » جورج: 303 

السمسارا: 54» 55. 424 

سميث. وليام روبرتسون: 414 

سميل» جورج: 283 

السنة الكونية : 54 

سنيت» ألفرد: 43 

سنيدي » جان: 536 

لسهروردي. شهاب الدين: 366. 367. 2.368 
9 371 

لسواح» فراس: 479 

سوبرماركت الأديان: 531 

لسوبرمان الديني المسبحي: 247 


لسودان: 345» 557 


سوستين › آرت 389 

سوسیر » فردینان دي: 301. 302. 303 

سوسيولوجيا الأديان: 9ء 18ء 142. 390 

سوكا غاكى: 507 

السوكاجاكاي : 535 

السومري: 25. 226 27ء 55. 2,259 334. 2340 
1 342. 343 2411 424« 439« 454« 
6 463. 466. 487, 537. 4586 593 


السويد: 212 
سوينجء وليم : 393 
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السيبياد: 456 


سيتيمبريني » لويجي: 524 
السيخية: 26ء 496. 508 


سيد أحمد» محمد: 559 


سيردون السوري: 456 

سیمون» ريتشارد: 8» 106» 64107 111. 269 
السيمياء التداولية: 302 

السيمياء الثقافية: 302 

شياةة ا 502 

سيميائية الدلالة: 302 

السيفياقة ال 302 

سيميائية اللغة: 302 


سيميولوجيا الأشخاص: 302 

سيتكاء لوكيرس: 99 

شاترواء برونو لي: 72 

شاخحت» جوزيف: 381 

شاراشيوزه» جورج: 213 

شاربء أريك: 121 

شارکو» جان مارتان: 176. 177. 178 

شارماء أرفيند: 403 

شارون» بيير: 8» 102» 103 

شاکان» شوبشی مشري : 60 

الشامانية : 9 134 135 136“ 138 336 

شامبليون: 263 

شاي» جيرالد: 390 

شايرول» كلود: 302 

شبه الأديان: 525› 536» 538 

شبه الجزيرة الهندية: 26 

شتاينبك » جون: 222 

شتراوس »۰ ديفيد فريدريش: 11. 296. 440 

شتینکرون» هنريش فون: 12 347. 2348 349. 
439 

الشخصية الرومانية: 65 

الشرق الأدنى: 2.6 255 59.» 213, 228. 2340 
392 

الشرق الأقصى: 238. 253.ء 464 

الشرقاوي» حمدي عبد الله: 80. 89 
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الشركات متعددة الجنسيات: 531 

شركة الهند الشرقية: 118 

فو رركي كه 

الشعراء الجوالون: 466 

الشعوب البدائية: 44» 2.155 2158 162. 66 1» 
9 170 175 193 234. 235« 236« 
5 2.303 308« 336« 414« 478« 583 

الشعوب الرعوية: 236 

الشعوبية: 79ء 90 

شفايتزر» ألبرت: 388 

شکور» محمد جواد: 96 

شلايرماخرء فريدريش: 2.11 28. 230 124. 
5 278 293. 294. 295. 296„ 379« 
0 576 

شميدت» فيلهلم: 2.10 159. 234. 235. 236. 
4 403« 438« 479 

الشنتو: 54. 238. 508 

شنورء كريستيان: 389 

الشهرستاني» محمد بن عبد الكريم: 7 43. 74ء 
5.» 87« 90« 91. 92« 93« 95 96 

شوبنهاور» أرتور: 246. 539. 563 

شور» يوسف بخور: 70 

شولیم» جيرشوم: 367 

شيشرون: 27. 99 

الشيعة: 243 75ء 79ء 80. 81. 88. 89« 90« 
3 367. 2.369 370 372„ 424. 511« 
6 588 

شيفانانداء سوامى: 128 

239 eT شقن‎ 

شيلرء ماكس: 11ء 124. 267. 2.283 2284 
5 286„ 379« 2438 440 

شيلنغ› فريدريك: 118. 219 

شيملء آن ماري : 403. 429 

الشيوعية: 314 508. 2515 524» 525. 535. 
556 

الصابئة: 92. 93 

صدام الحضارات: 357. 2358 561 


علم الأديان 


صراع الأديان: 15» 20» 558. 2559 560. 561 

صراع الثقافات: 561 

الصرفانية : 55 

صكوك الغفران: 99 

صناعة الدين: 2158 2159 523 

الصهيونية: 277. 278. 2.311 538 

الصورة الكونية: 136» 137 

الصوفية الإشراقية: 367 

صوفية الحرب: 153 

الصين: 54. 159. 228. 2.269 2355 0.358 
1 409. 507. 512« 531« 559 

الضرارية: 89 

طاليس: 2.61 62. 63. 103 

طائفة الكيسيين: 456 

الطب الدينى: 446 

الطباطبائى» محمد حسين: 367 

ال ا 0 444 

الطقوس الجنائزية: 37 

طقوس الخصب: 36» 153 

الطقوس السرية: 421 

طقوس الصلاة: 37 

الطقوس الصوفية: 431 

طقوس الطبيعة: 37 

الطقوس العقدية: 421 

الطقوس الفردية: 420 

الطقوس اللادورية: 421 

ظاهرة الحداثة: 148 

الظاهرة الدينية: 17» 51. 113. 181 214غ. 
4. 259. 267. 4.374 375« 376« 388« 
7 572 

ظهور المدنية: 478 

عالم الرموز الباطني: 488 

عالم ما بعد الموت: 37. 40. 148 412. 418ء 
422 

العامري» أبو الحسن: 7» 86 

عبادة الأجداد: 156 

عبادة الأسلاف: 414 


الفهرس 


عبادة الأوثان: 2.108 156 

عبادة أوزيريس: 344 

عبادة الحيوان: 44 

العبادة الوطنية الذاتية: 520 

عبد الله بن عمرو بن العاص: 74 

عبده» محمد: 379 

العرافة: 14ء 19. 65. 139 421. 428 2.441 
5 482. 483« 484« 2485 487« 488« 
491« 538 

عرافة الأحلام: 485 

عرافة اختيار الجن: 484 

العرافة الاستنتاجية: 484» 485 

عرافة الأعداد: 485 

العرافة التخمينية: 484 

عرافة التنجيم: 485 

عرافة الحروف والكتابة: 485 

عرافة الخطوط والأشكال: 485 

العرافة الملهمة: 484 

عرافة الوجدان: 485 

العراق: 43. 84. 334» 2.340 
463« 472. 487« 511« 561 

العرفان النبونائيدي: 463 

العرفان الهرمسى: 461 

عشتار: 036 342 

عصاب الانحصار: 189 

العصاب الدينى: 552 

غا ت ا او 169 

عصاب جماعى: 189 

هو الأجان 0 

العصر البويهى فى العراق: 84 

عصر التنوير: 410. 517 

العصر الجمهوري لروما: 65 

العصر الحجري الأوسط: 32 

العصر الحديث: 32. 34. 50. 71ء 83. 88ء 
1 195 2268 296« 373« 444« 488« 
9 539. 542« 545« 568« 576„ 583 


عصر دانتون: 546 


«343 1 
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العصر العباسى: 76ء 77 

عصر الكالكوليت: 489 

عصر ما بعد الحداثة: 149. 294 

عصر المأمون: 76 

العصر الهيلنستى: 61. 454. 462. 463 464 

العصر المي 0 50« 86« 88« 91« 96« 
7 462« 500 

عصمة البابوية: 355 

العصور الوسطى: 79ء 143. 222. 518 

العطار» فريد الدين: 364 

عقدة أوديب: 181, 2.184 185., 2186 2553 
570 

العقل الأسطوري: 263 312 

العقل الشفهى : 63 

العقل الكونى : 3 113 452 

العفل الت 63 

العقيدة الإنليلية: 60 

عقيدة التقمص: 156 

العقيدة الديموزية: 60 

عقيدة الشيفيتيس: 511 

علم آشوريات: 2.340 341 

علم الاجتماع الديني: 9» 2.142 145. 148» 
9 260 266. 267. 268„ 333« 397« 
432 436 

علم الأخلاق: 52 62» 117. 118. 162 408 

علم الأديان الاتصالي: 436. 491 

علم الأديان الاجتماعي: 382. 436. 491 

علم الأديان الاقتصادي: 436. 491 

علم الأديان الأنتربولوجي: 382» 436» 2491 
543 

علم الأديان البنيوي: 440: 492 

علم الأديان لبيداغوجي: 436 

علم الأديان التاريخي: 436» 437. 491 

علم الأديان التأويلي: 440 

علم الأديان لتفكيكي: 440» 492 

علم الأديان السميولوجي: 492 

علم الأديان الظاهراتي: 440. 492 
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علم الآديان العقائدي: 6ء 18 69ء 73 

علم الأديان القانوني: 427 436 

علم الأديان اللغوي: 436 

علم الأديان المقارن: 86. 94. 118. 119ء 
3 436« 491 

علم الأديان النفسي: 382 436 

علمالأساطير: 10. 13. 119 121. 158ء 


«311 2229 .223 .222 .218 194 5 
497 3 

علم الإلحاد: 51 

علم الباراسيكولوجي: 474 

علم الباطن: 19. 42» 43. 252, 95. 428. 465 

علم التنجيم: 242 2446 455» 487 

علم الجماعة: 13. 427 

علم الجمال: 62 

علم الخلاص: 423 

العلم الديني: 14ء 19. 446. 447. 448. 449., 
1 452 

علم الرؤبة: 488 

العلم الزائف: 477 

علم السرديات المقدّسة: 427 

علم السير الدينية: 013 427 

علم الشريعة: 52» 446 

علم الطقرس: 13. 21. 418. 2419 497 

علم العقائد الدينية: 13. 21. 2408 409. 410 


علم العقل: 62» 2.446 447. 448. 449. 450 
علم القيم: 62 

العلم الكاذب: 477 

علم الكلام السني : 7 368 

علم الكون الهرمسي: 458 

علم الكون: 61. 310. 311. 458 

علم المعرفة: 62ء 461 

العلم المقدس: 538 

علم الملل والنحل: 20ء 43ء 274 77ء 89. 91ء 


94« 95« 96« 581 
علم المنطق: 62 
علم الموت: 13ء 422 


علم الأديان 
علم النفس التحليلي: 177. 179. 192. 199ء 


553 «488 2210 2208 5 


علم النفس الدينى: 29 174 2.176 178. 493 
4 . 333 


علم الوجود: 62» 131 
علم لخة الأديان: 2.64 66. 380. 2491 497 
علم نفس الشعوب البدائية: 193 


العلمانية: 5 220 231 2233 2254 287« 


513 .512 .508 .503 2.398 2390 7 
«543 2542 .520 .517 2.516 2.515 4 
«569 2568 2567 2566 2561 2555 1 
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العلمانية الثورية الفدائية: 520 

علمنة الدين: 531. 533 

العلموية: 42. 509 

علوم الأوفاق: 446 

العنف المقدس: 560 

العهد الأموي: 76 

العوالم الافتراضية: 575 

عودة المسيح: 364 

عودة المهدي : 364 

العولمة: 15 20. 21. 359» 503. 527« 
8 2.529 2530 531. 2532 2533 534« 
5 551« 581« 584« 587« 588 

عولمة الأديان: 575 

العولمة الاستهلاكية: 534 

العولمية: 359» 447., 527. 532 

غارودي» روجيه: 381 

غاندي. المهاتما: 128. 255. 362 

غاندي» راجموهان: 400 

غرامشىء أنطونيو: 547 

غ غوستاف: 381 

غريسباخ. يوهان: 269 

غريسمان» هوغو: 386 

فريعوريوسالكبيرة :72 

الغزّالى. ابو حامد: 80. 91 

غشتالت: 202. 203 


الفهرس 


الغنوصية: 2 14 19 2.42 66 72“ 78« 


2340 „299 269 .228 195 .194 4 
«368 .367 2.354 .353 2352 .351 0 
«441 2439 .429 2.428 2.412 411 402 
«465 2463 .462 2.461 2.457 2.456 .4 
«578 511 .497 .492 .491 467 466 
591 

الغنوصية الجديدة: 578 


الغنوصية الرمزية: 351 

الغنوصية الصينية: 194 

الغنوصية النبونائيدية: 463 

الغنوصية الهيلنستية: 463 

غوتفريدء أرنولد: 8. 107 

غوران» أندريه لوروا: 12. 335». 336 
غولدمان. إيما: 2539 2.542 543 
غونزاليس. خوستو: 401 

الفارابى» أبو النصر: 368 

اا إسماعيل: 584 

الفاقة: 9 210 247 524 525» 535 
فاغنر؛ ريتشارد: 246. 247. 250 
فايسه؛ فولفرام: 390 

الفتيشية: 44ء 53» 279. 336. 412 


فراي» نورثروب: 10. 220. 221. 229. 2231 
3 234 

فرحات. أحمد: 2558 559 

الفردانية الدينية: 535 

الفرغانى : 363 

فرق الشيعة: 043 38 79 588 

فرنسا: 49. 4.70 121. 129. 0142 44 
7 151. 2159 173 176. 178 219« 
2 246. 298. 303. 304. 310. 335« 
1. 2.365 2467 512. 2.517 520« 557 

فروم» إريك: 416 

فرويد» سيغموند: 9» 2.177 191 235 2242 
400. 2416 552 


فریدمان» توماس : 530 
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NE CO E 
«166 2.165 .164 .163 2.162 2.158 6 
2221 .220 «218 .182 2.180 .169 »7 
«479 2.477 «474 2.438 .415 2400 9 
585 0 

الفصل العنصري: 230 


الفضاء الأوربي الغربي: 382 

الفكر الإلحادي: 533 

الفكر البدائى: 131 161 

الفكر البيودئ الس الي 598:1 

الفلبين : 2 557 ْ 

فلسطين: 70. 273. 274. 2508 557 

فلسفةالأديان: 210 18ء 2.120 124. 131 
1 2237 2238 247. 265« 2273 274« 
7 435. 2436 491 

الفلسفة الإغريقية: 63. 77. 93. 368. 461 

فلسفة الالحاد: 2539 542 2.543 592 

الفلسفة الباطنية: 2464 465 

الفلسفة البراغماتية: 176 

فلسفة الدين: 28. 62» 288 109. 127. 237» 
8 241. 250. 2251 254. 2255 267« 
0 398. 457 554 

فلسفة الساتياغراها: 128 

الفلسفة العدمية: 248 

الفلسفة العرفانية الهيلنستية: 463 

الفلسفة الغنوصية في الإسلام: 368 

الفلسفة النبوية: 368 

الفلسفة الهندوسية: 123 

الفلسفة الهيلينية: 65 463 

الفن الدنيوي: 443 

الفن الدينى: 14ء 19 441. 443 

الفن ألا 538 


فنلندا: 391 
فوريلونء كلود: 536 


فوشرء ألفريد : 303 
فوغلينء إيريك: 523 
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فوکو» ميشيل: 213. 549 

فوكوياماء فرنسيس: 559 

فولتير: 113.: 2.500 517 

الفولكلور الدينى: 14ء 441. 445 

قوفت فريك 515 

فويجلين» إريك: 525 

فيبر» ماكس: 9. 2,148 149. 150 270. 271». 
9 404. 516« 581 

فیتزجیرالد» فرانسيس سكوت: 222 

فيثاغورس : 463» 471 

الفيثاغورية: 64» 2.66 457 

فيرفل» فرانس: 525 

الفيزياء الاجتماعية: 143 

فيستوجير» أندريه: 2455 456» 457 

فيلون اليهودي: 82 

فينومينولوجيا الأديان: 11. 2.121 130» 270» 
0 290 

فينومينولوجيا اللاوعي: 193 

فيورباخ» لودفيغ: 0 143 240 241 2242 
3 244 245. 2246 2248 262„ 517« 
9 581« 585 

القاضى عبد الجبار: 7. 76ء 80. 89 

قانون السببية: 500 


قبائل أندمانيز: 479 
قبرص : 557 
القبيلة البدائية: 2161 166» 182. 184 


القداسة الدنيوية: 514 

القدرية: 77ء 81. 89. 93 

القديس أوغسطين: 73. 82. 446» 565 

القديس بولس: 199 

قراء يوسشف: 70 

القرامطة: 43. 93 

القرن التاسع عشر: 6» 7. 8. 10ء 18» 20ء 
89 296 97« 98< 111 117« 123« 
0 2131 134 155. 2.156 158“ 175« 
8 219. 220. 249. 257 258« 261« 
2 268. 270. 278. 281. 2283 293« 


علم الأديان 


«411 382 2381 2380 2333 324 ,7 
«499 «479 «466 .442 2440 .438 413 
522 1 

القرن التاسع الهجري: 7ء 96 

القرن الثالث عشر: 72 

القرن الثالث عشر الميلادي: 7 94 

القرن الثالث قبل الميلاد: 65 

القرن الثالث الهجري: 6ء 79 

القرن الثامن عشر: 8. 83. 109. 110. 190. 
1 2.296 2.308 2.410 500 2.521 525« 
576 

القرن الثامن عشر للميلاد: 246. 317 410 

لقرن الثامن الميلادي: 6« 75 

القرن الثامن الهجري: 7. 94» 96 

لقرن الثانى عشر الميلادي: 27 91 

لقرن الثانى للميلاد: 462 

القرن الثانى الهجري: 6. 75ء 76 77 

لقرن الحادي عشر الميلادي: 7> 89 

القرن الحادي والعشرون: 575 

القرن الخامس عشر: 27 20. 22. 95. 97. 2.98 
4 . 268. 2.324 2380 508 531 

القرن الخامس عشر الميلادي: 22ء 95. 98 

القرن الخامس الميلادي: 73 

الْقَرِنَ التقامين المجرى: 7 86:76 

القرن الرابع عشر الميلادي: 325 

القرن الرابع الهجري: 6ء 86. 87» 323 

القرن السابع عشر: 8. 104. 106. 109. 2110 
3 411 500 

القرن السابع الهجري: 7. 90ء 94 

القرن السادس عشر: 8. 78ء 101. 104. 508 

القرن السادس قبل الميلاد: 61ء 228. 409 

القرن السادس الهجري: 7. 91ء 94 

القرن العشرون: 219. 381 


قضية بن لادن: 528 
القطانى» عبد الله بن كلّب: 89 
قطبا. سيد: 547 


الفهرس 


القمىء سعيد بن عبد الله: 80 

القواعد الأخلاقية: 162 

قوة خفية: 245 477. 480 

قوة المانا: 44 

القومية الرومانية: 129 

القونوي» صدر الدين: 363 

القيروانى» عبد الله بن أبى زيد: 488 

القيم الدينية الطبيعية للشعب: 518 

القيم المقدّسة: 518 

کاب» كريستيان: 243 

کابلان» روبرت: 560 

كاركوبينو» جيروم: 151 

الكارما: 2.54 465. 470 

كازانوفاء هوزيه: 555 

كامبل. جوزيف: 10. 134. 209. 219. 2220 
1 222. 223. 224. 225. 227. 229« 
439 

الكانتية الجديدة: 124» 284 

کاندې» أشبش: 549 

كانطء إيمانويل: 27ء 39» 4113 123. 127 
5 251. 254« 288 

كايواء روجيه: 9. 151 

كتب الفيدا: 54 

كحيل. ماري: 362 

كرامات المتصوّفة: 431 

كرايغ, ليان لين: 239 

الكرمانى» نعمة الله: 371. 488 

كروتشف بنديتو: 264 

كروسء فرانك.م: 400 

كريستفاء. جوليا: 301 

كريمرء صموئيل نوح: 12. 340. ۰341 342 

الكعبى البلخى: 86 

كلارك, آدم: 269 

الكلام المقدس: 291 

کلاوس» كارل: 178 

كلايرفواء برنارد دي: 72 

الكلمة السحرية: 481 
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كلو ستير ميس › كلاوس: 401 


كليمين» كارل: 387 


كندا: 230, 2234 2350 391. 512 
الكندي» يعقوب بن إسحاق: 80. 368 
کنوکس» رايموند: 396 

كنيسة بريطانيا المشيخية: 251 

الكنيسة الكائوليكية الروميّة: 556 
الكنيسة المشيخية: 251 


كوبا: 391 
کوتسکو» آدم: 401 
كوتلي» وليام : 524 


الكوجيتّو الديكارتى: 105 

كورام فالديمار: 525 

كوربان. هنري: 12. 365. 366. 367. 2.368 
9 370« 379« 381« 439 

كوريا: 53. 196. 214, 508. 509 

كوريجان. جون: 399 

الكوسمولوجيا: 2.61 518 

كولنزء أنطونى: 109 

كوليانو» يزان ب.: 400 

كونت»ء أوغست: 4.9 11ء 2.142 143. 144. 
0 165. 262 279„ 2.411 2.432 517 

كوندورسيه. ماري جان: 523 

كونغ. هانس: 12. 350. 355. 356. 402 
439 

الكونفوشيوسية: 53. 2.150 238» 511 

كوهن. أدليرت: 219 

كيتاغاواء جوزيف: 129 439 

كير کغور» سورين: 6.239 291 

كيلرء أدولف: 2515 525 

كينج. مارتن لوثر: 542 

کيندي» بول: 560 

اللاأدرية: 508): 540 

لا تورې» ميغيل دي: 400 

اللادينية: 99. 100. 112.ء 2508 523. 2.540 
551 

لارمي» بيير دي: 8» 103 
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اللاشعور الجمعى: 167. 195. 201. 2209 
8 219 221. 230› 570 

اللاشعور الفردي: 201 

لانغء أندرو: 9. 2157 259 

لاهوت الإلحاد: 522 

اهوت التجسيد: 369 

لاهوت التنمية: 522 

لاهوت الجنس: 522 

لاوتسو: 53» 2.409 411 

اللاوعى الاجتماعى: 190 

اللاوغى الجمعن ١‏ 176, 4 201. 204 

اللاوعى الفردي : 184« 190. 201 

343 2263 هنري:‎ i 

لبنان: 394. 557 2585 587 

اللغة الآشورية: 343 

اللغات الأوستية: 235 

اللغة الطقسية: 420 

لنكولن» إبراهام: 520 

للوازم الطقسية: 420 

لوٹر» مارتن : 123» 240 2242 542 


لوف» ميران مشيد: 515 
لوفى» مايكل: 244 

لوفيث» كارل: 247 249 
لوك» جون: 104. 2.110 517 
لوكريتس: 86 

لوکی» جان كلود: 302 

و شارل: 129 

لويس التاسع عشر: 365 
لويسء برنارد: 559 


ليبنتزء غوتفريد فيلهلم: 106. 163. 202 


ليبيا: 169 

ليتورجيا: 213 52. 407. 418. 491 
ليدي دراور: 439 

ليسنغ» غوتهولد: 8» 111. 112 
ليفي. إلفاس: 43 


لبفى» سيلفاة: 303 


علم الأديان 


ليندهولمء فيليب: 402 

لینکولن» بروس: 402 

لينين» فلاديمير: 547» 561 

ليهولزء غيررهارد: 525 

ليوء فان در: 11. 50. 289. 290. 291. 292. 
9 2 2.439 440 

ليوكيبوس: 63 

مائيرء هانئر: 2.524 525 
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تجتاح الظاهرة الدينية» اليوم» العالم أجمع» وتثير أكبر الأسئلة وأعمقهاء وتغيّر 
أعرق المجتمعات» وتغمر حياتنا بأكملها. ولن نستطيع فهم ما يجري» إلا من خلال 
العمق العلمي والمعرفي الذي يقدّمه علم الأديان. 

على الرغم من اهتمام العرب بالدين» إلا أن الكتب» التي تبحث في «علم الأديان»» 
نادرةٌ باللغة العربية. مع العلم بأنّ هذا العلم قطع شوطاً طويلاً في الغرب» منذ بدأ على يد 
ماكس مولر. 


يغطي هذا الكتاب الموسوعي كل ما يتعلق بالأديان» فيُعرّف الدين وتكوينه» ونشأته 
في ما قبل التاريخ: وتشكل الاديان البدائية والقديمة؛ مسجلا تكوييها وأماليب التعيد 
فيهاء ثم يدرس أديان الحضارات القديمة عند الإغريق والرومان» وفي الشرق الأقصى 
والأدنى» وظهور الأديان السماوية» إلى أن يصل إلى العصر الوسيط» ويستعرض 
المجادلات الدينية» والموضوعات التي أثيرت في تلك الحقبة» ونشوء الأديان الغنوصية» 
متم اال العصر الحديف: 

يستعرض» خلال بحثه التاريخي» أدوار المفكرين الدينيين» وعلماء الاجتماع» 
والأنتربولوجياء واللغةء والفلاسفة» واللاهوتيين» الذين أسهموا في دراسة الظاهرة 
الدينية» ووضعوا مناهج البحث لعلم الأديان. 

وأخيراً» عرج على المعتقدات المعاصرة» التي تشبه الأديان في تكوينهاء 
وممارساتها. واستشرف مستقبل الأديان في ظل تنامي ظاهرة العولمة» وتطوّر المعلوماتية» 
وعلم الاتصالات» وانتشار «الإنترنت» في كل صعيد. 
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